B 

Ul 

WS* 


LAKTANZ 

ft 

UND DIE PHILOSOPHISCHE GNOSIS 


Untersuchungen zu Geschichte und Terminologie 
der gnostischen Erlösungsvorstellung 


Von 

ANTONIE WLOSOK 

r n 


Vorgelegt am 24. Januar 1959 
von Viktor Pöschl 


HEIDELBERG 1960 


CARL WINTER • UNIVERSITÄTSVERLAG 



462-?]f 

Alle Rechte Vorbehalten. © 1001. Carl Winter, Universitätsvcrlag, 
gcgr. 1822, GmbH., Heidelberg. Fotomechanische Wiedergabe nur 
mit ausdrücklicher Genehmigung durch den Verlag. Imprimß cn Alle- 
magne, Printed in Germany. Archiv-Hr. 3198 
Gesamtherstellung; Georg Appl, Wcmding/Schwaben 


Abhandlungen der Heidelberger Akademie der Wissenschaften 
Philosophisch-historische Klasse 
Jahrgang 1960 • 2. Abhandlung 




MEINEM VATER UND MEINEM BRÜDEE 
ZUM GEDÄCHTNIS 


GEFALLEN IM MÄRZ UND APRIL 1945 



VORBEMERKUNG 


Diese Abhandlung ist aus der Überarbeitung und Erweiterung einer 
Dissertation hervorgegangen, die im Wintersemester 1957/58 der philo¬ 
sophischen Fakultät Heidelberg Vorgelegen hat. Angehängt wurde nahe¬ 
zu unverändert eine frühere Laktanzstudie, ohne die das hier entworfene 
Laktanzbild einseitig erscheinen könnte. 

Für eine Untersuchung, die sich, wie die vorliegende, die Deutung des 
Laktanz zur Aufgabe macht, ist beim gegenwärtigen Forschungsstand eine 
doppelte Zielsetzung gegeben: sie muß die herkömmliche Auffassung des 
Laktanz als des ,,christlichen Cicero“ 1 vertiefen und ergänzen; vertiefen 
durch die Herausarbeitung spezifisch römischer Vorstellungen in seinem 
Denken, ergänzen durch den Nachweis seiner nachhaltigen Beeinflussung 
durch hermetisch-platonische Spekulationen. 

Die Frage nach Römischem bei Laktanz, die sich dem klassischen 
Philologen heute nahelegt, hat bereits die Freiburger Dissertation von 
H. J. Kunick (1955) aufgeworfen. Kunick konnte zeigen, daß der virtus- 
patientia-Begriff, den Laktanz der Darstellung seines christlichen Mär¬ 
tyrerbildes zugrundelegt, in den Traditionen der römischen Stoa, ins¬ 
besondere in der Denkweise Senecas wurzelt. Entsprechendes läßt sich 
für die Religionsauffassung und Gottesvorstellung erweisen. 

Die Beziehungen des Laktanz zur hermetischen Gnosis hingegen sind 
zwar - infolge der häufigen Zitierung hermetischer Schriften in seinen 
Werken - früh bemerkt, aber nie zusammenhängend untersucht worden. 
Den ersten und nahezu einzigen Schritt in dieser Richtung hat S. Brandt 
1891 in seiner Quellenuntersuchung zu De opificio dei getan. Flüchtig 
berührt hat dieses Problem später noch G. Kutsch bei den Quellennach¬ 
weisen zu De ira dei (1934). Dabei hat er in einem Fall sogar die Möglich¬ 
keit in Betracht gezogen, daß Laktanz hermetischer Platodeutung folge, 
sie dann aber doch wieder zugunsten einer anderen Herleitung verworfen. 

1 Man vergleiche das Urteil bei J. Quasten (Patrology vol. II, 1953, 393f.): 
„Unfortunately, the quality of his thought does not correspond to the ex- 
cellence of its expression. Most of his work is Compilation and evinces shall- 
owness and superficiality. Whatever training in philosophy he boasts, he 
owes almost entirely to Cicero. His knowledge of Greek authors, pagan as 
well as Christian, is poor and his theological education insufficient.“ Ähn¬ 
liche Beurteilungen bei Bardenhewer, Monceaux, Pichon; s. S. Prete, 
Gymnasium 1956, S. 366f., der sich bereits dagegen wendet. 
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Vorwort 


Die Rezension von W. Theiler (Gnomon 1934, 106f.) hat besonders dies 
getadelt und eine eingehende Durchforschung der Berührungen des Lak- 
tanz mit hermetischem Gedankengut gefordert. 

Zur Durchführung dieser Aufgabe empfahl sich die motiv- und be¬ 
griffsgeschichtliche Methode. Denn die gedankliche Entfernung des Lak- 
tanz von der römischen Klassik wird gerade in seinem Verständnis der 
zentralen Topoi der philosophischen Anthropologie deutlich, den Moti¬ 
ven des rectus Status und der contemplatio caeli. Zu ihnen tritt als theo¬ 
logisches Korrelat das verbreitete Platowort Timaios 28 C. Die Geschichte 
seiner Auslegung verläuft parallel zu der Geschichte der genannten Topoi; 
sie ist deshalb nur noch in einem Exkurs skizziert. 

Damit die Laktanz-Interpretation den nötigen breiten Hintergrund 
erhielt, mußte die Untersuchung ausgeweitet werden auf die früheren 
Zeugen der philosophischen Gnosis: Philo, Clemens und die Hermetik. 
Eine eingehend begründete Stellungnahme zu dem umstrittenen Problem 
des Ursprungs der Gnosis dagegen wurde aus den S. 6, Anm. 10 dar¬ 
gelegten Gründen nicht angestrebt. 

Ausdrücklich danken möchte ich meinen Lehrern, den Herren Pro¬ 
fessoren D. Günther Bornkamm, D. Dr. Hans Freiherr v. Campenhausen, 
D. Heinz Kraft, Dr. Viktor Pöschl und Dr. Otto Regenbogen, die mir 
mannigfache Anregungen und Förderung, zudem viel Nachsicht und Er¬ 
mutigung zuteil werden ließen; sodann meinem Kollegen Herwig Görge- 
manns und Herrn Herbert Neumüllers für die treue und umsichtige Hilfe 
beim Korrekturlesen und der Anfertigung des Stellenregisters. Der Heidel¬ 
berger Akademie der Wissenschaften bin ich zu großem Dank für die Auf¬ 
nahme dieser Arbeit in ihre Abhandlungen verpflichtet. 

Zum Äußeren der Arbeit ist folgendes vorauszuschicken: Abkürzun¬ 
gen sind im allgemeinen so gewählt, daß sie ohne weiteres verständlich 
sind. Die Institutionen des Laktanz werden ohne Werktitel (lediglich mit 
römischen Buchzahlen) angeführt; für Philo sind die Abkürzungen (sowie 
die benutzten Ausgaben) im Stellenregister angegeben. Das ausführliche 
Inhaltsverzeichnis sowie zahlreiche Querverweise innerhalb der Arbeit 
lassen ein Stichwortregister entbehrlich erscheinen. 


Heidelberg, im Spätherbst 1960 


A. W. 
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EINLEITUNG 


In den Göttlichen Unterweisungen will Lalctanz die Heilslehre darstel¬ 
len. De spe, de vita, de salute, de inmortalitate, de deo loquemur, kündigt 
er im Prooemium des I. Buches an, das zugleich das ganze Werk einleitet. 
Dieses ist darauf angelegt, den Menschen den wahren, von Gott offenbar¬ 
ten Weg zu ihrem Heil zu zeigen und sie zur Unsterblichkeit, dem künf¬ 
tigen Leben in Gottes Herrlichkeit, zu leiten. Der Gedanke des Heilswe¬ 
ges ist daher das Leitmotiv und zieht sich wie ein roter Faden durch die 
umfangreiche Schrift 1 . 

1 Der Zweck der göttlichen Wahrheitsoffenbarung ist I 1, 6 (Prooemium) 
formuliert: ut viam consequendae inmortalitatis ostenderet. Entsprechend 
geschieht die Sendung des Sohnes, ut terrenis via/m salutis aperiret (IV 12, 
7; vgl. 26, 9). - Das Motiv des Weges ferner: I 1, 17 (via recta, vgl. 21). 
18. 23 (iter rectum); II 8, 1 (veritatis, vgl. III 12, 28; 30, 1; IV 26, 9; 
VI 3, 17; ira 2, 1); III 8, 1 (sapientiae); 12, 35 (vgl. VI 4, 10; VII 1, 20); 
30, 1 (Epilog); IV 26, 25 (iustitiae, vgl. VI 3f.; VII 27, 5); 29, 15 (Chri¬ 
stus als lucis via, dux salutis, ostium vitae, vgl. V 1, 9; VI 3; epit. 62, 2); 
30, 3 (Epilog, iter caeleste, vgl. VI 3, 1. 10. 16; 4, 6; opif. 20,9 ); V 1, 9 
(Prooemium, siehe auch 2, 5); VI 3f.; VII 27, 5. 7 (Epilog); vgl. opif. 19, 8 
Zus. 3; 20, 9 (Epilog); ira 2, 1 (Prooemium). -VI 3f. verankert Lakt. den 
Gedanken des Heilsweges in einer dualistisch fundierten Zwei-Wege-Lehre, 
die er der philosophischen Vorstellung des Scheideweges entgegenhält. Das 
allgemein übliche Y-Schema ersetzt er dabei durch das konträre Wege- 
zeichen Ost-West (vgl. II 9, 5f.), Sonnenaufgang und Sonnenuntergang, 
3, 17: ad solis ortum - ad occasum — via caeli - via inferorum ; zugeord¬ 
net sind jeweils vita - mors, lux - tenebrae, veritas - mendacium, iusti- 
tia - vitia; Führer der Wege sind Gott als bonus und der Böse oder Ge¬ 
gengott als dux malus. Charakterisiert sind die Wege ferner durch sich 
genau entsprechende Laster- bzw. Tugendkataloge (Anzahl der Glieder je¬ 
weils 10 -{- 1, Rahmenglieder: iniustitia und stultitia, iustitia und sapien- 
tia), die mit ebenfalls aufeinander abgestimmten Aufzählungen von irdi¬ 
schen Gütern bzw. Übeln kombiniert sind (4, 3. 7). Hinzugefügt ist der 
Ausblick auf das jeweilige Ende, das ist ewige Höllenstrafe oder himmli¬ 
scher Unsterblichkeitslohn. Es folgt die Anwendung dieser Wege-Lehre: 
der Mensch ist von Gott zum Kampf gegen den Bösen und dessen viel¬ 
fältige Überfälle geschaffen. Die Darstellung endet mit dem Bekenntnis: 
quos ut discutere possemus ipsumque auctorem malorum vincere, inlumi- 
navit nos deus et armavit vera caelestique virtute (4, 24). Zur Bedeutung 
dessen siehe unten S. 187ff. mit Anm. 19; zur Traditionsgeschichte dieser 
Zwei-Wege-Lehre Wibbing, ZNW Beih. 25, vor allem 33ff. u. 64ff. Der 
Typ des Dualismus, den Lakt. zugrundelegt (vgl. II 8-9; ira 15, 2ff. u.o.), 
entspricht dem schon bei Philo begegnenden jüdisch-hellenistischen. Des- 
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Diese Art der Unterweisung hat Laktanz nach der Bekehrung, die ihn 
sein Amt als Lehrer der lateinischen Rhetorik kostete, als seine neue Auf¬ 
gabe erkannt (vgl. 11, 8 - 12). Bereits im Schlußsatz seines ersten christ¬ 
lichen Schriftchens über das Schöpfungswerk Gottes hat er dies ausge¬ 
sprochen: satis me vixisse arbitrabor et officium hominis inplesse, si labor 
meus aliquos homines ab erroribus liberatos ad iter caeleste direxerit. Da¬ 
nach wendet er sich dem großen Werk der Institutionen zu, die er ganz 
in den Dienst dieser Aufgabe stellt, und in denen er sein Missionsvorhaben 
in umfassender Weise durchführt 2 . 

Laktanz geht von der Voraussetzung aus, daß Wahrheit und Weisheit, 
denen er soteriologische Bedeutung beimißt, dem Menschen von sich aus 
unzugänglich sind. Die Wahrheit muß offenbart werden, und in diesem 
Offenbarungsakt besteht das Gnadenhandeln Gottes. Das sind Grundge¬ 
danken des Laktanz, die er immer wieder geäußert und programmatisch 
in den Prooemien der Institutionen und der Schrift De ira dei formuliert 
hat. Beispielsweise erklärt er 11, 5: veritas id est arcanum summi dei, qui 
fecit omnia, ingenio ac propriis sensibus non potest conprehendi . . quod 
quia fieri non potuit ut homini per se ipsum ratio divina notesceret, non 
est passus hominem deus lumen sapientiae requirentem diutius errare 
ac . . vagari per tenebras inextricabiles: aperuit oculos eius aliquando et 


sen Merkmale sind, neben den oben erwähnten, die Ableitung auch des 
Bösen aus Gott und die Aufteilung der kosmischen Prinzipien auf die 
beiden konträren, aber aus Gott hervorgegangenen Geister: siehe unten 
S. 107ff. 


2 Den Entschluß zu diesem Unternehmen hatte Lakt. bereits während der 
Arbeit an de opif. gefaßt, das er 20, lf. selbst als vorläufig bezeichnet: haec 
ad te, Demetriane, interim paucis et obscurius fortasse quam decuit pro 
rerum ac temporis necessitate peroravi, quibus contentus esse debebis pluva 
et meliora lecturus f si nobis indulgentia caelitus venerit. tune ego te ad ve- 
rae philosophiae doctrinam et plamus et verius cohortabor. statui enim 
quam multa potero litteris tradere quae ad beatae vitae statum spectent, 
et quidem contra philosophos, quoniam sunt ad turbandam veritatem per- 
niciosi et graves (vgl. dazu V 2, lff.). Was er plant, ist somit eine cohor- 
tatio zum Christentum, die sich vornehmlich mit dem Anspruch und den 
Angriffen der heidnischen Philosophie auseinandersetzen soll, eben die Ver¬ 
bindung von polemischer Apologie und positiver Darstellung, wie sie uns 
in den »Institutionen* vorliegt (vgl. auch V 4, 3ff.). Dieses Selbstzeugnis 
vor allem spricht gegen die kürzlich von Stevenson (Studia Patrist. I 
669ff.) vorgetragene These, die inst, des Lakt. seien aus einzelnen apologe¬ 
tischen »Tracts for the Times* (S. 673), nämlich den Büchern V und VI, 
herausgewachsen, der Plan einer umfassenden »Apologie* hingegen sei erst 
danach und sehr allmählich entstanden.- Lakt. weiß sich zu seiner Auf¬ 
gabe nicht nur berufen, sondern auch von Gott inspiriert, z.B. V 4, 7: deo 
inspirante; VI 1, 1: divino spiritu instruente ac suffragante ipsa veritate 
. •., cuius adserendae atque inlustrandae causam mihi et scientia et fides 
et ipse dominus noster inposuit, sine quo nec sciri quiequam potest nec 
explicari; vgl. III 1, 4; V 4, 1. 
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notionem veritatis munus suum fecit, ut. . erranti ac vago viam conse- 
quendae inmortalitatis ostenderet 3 . 

Alles vom Menschen ausgehende philosophische Bemühen um Wahr¬ 
heit und Weisheit ist daher nichtig. Echtes Philosophieren kann sich nur 
auf Offenbarung gründen, und darin weiß sich Laktanz von aller Philo¬ 
sophie geschieden. Hierauf beruht seine Meinung, daß die christliche 
Heilslehre der der Philosophen überlegen sei, und hier findet er auch Be¬ 
rechtigung wie Verpflichtung zu ihrer Verkündung. 11,19 heißt es gegen¬ 
über der Ratlosigkeit der Philosophie: nobis autem qui sacramentum 
verae religionis accepimus cum sit veritas revelata divinitus, cum docto- 
rem sapientiae ducemque virtutis deum sequamur, universos . . ad cae- 
leste pabulum convocamus; nullus enim suavior animo cibus est quam 
cognitio veritatis. In dem protreptischen Epilog des III. Buches (de falsa 
sapientia) fordert er dann auch die Philosophen auf, ihren wahrheitsfer¬ 
nen Weg (devium iter a veritate) zu verlassen und sich zur christlichen 
HeüsWahrheit zu bekehren: una igitur spes homini, una salus in hac doc- 
trina quam defendimus posita est, omnis sapientia hominis in hoc uno est, 
ut deum cognoscat et colat : hoc nostrum dogma, haec sententia est . . huc 
ergo nos omnes, quibus est cura sapientiae, conferamus . . vox ecce de 
caelo veritatem docens et nobis sole ipso clarius lumen ostendens (III 30, 
3.5.7). 

Der Heilsbegriff ist von der Wahrheitserkenntnis untrennbar; denn 
Wahrheit stellt sich dem Menschen als Heilswissen dar 4 . Entsprechend ist 
Wahrheitsferne Heillosigkeit und Verlorenheit. Sie kann daher auch 
ignoratio sui, das heißt Unwissenheit über die eigene Heilsbestimmung 
(quare sint nati) 5 , genannt und als Ursache von Irrtum und Verkehrtheit 
des Menschen bezeichnet werden: haec enim pravitatis est causa, igno- 

s Vgl. ira 1, 3ff.; 11, 10; epit. 35, 5; II 8, 68f.; III 30 (Epilog); VII 2, 3. 
8ff. u.ö.; siehe unten Kap. III 2c (S. 201ff.). 

4 Die Wahrheitsoffenbarung umfaßt daher nur das zur Heilsgewinnung not¬ 
wendige Wissen: cum aperiret homini veritatem deus, ea sola scire nos 
voluit quae interfuit hominem scire ad vitam consequendam, quae vero 
ad curiosam et profanam cupiditatem pertinebant, reticuit, ut arcana es- 
sent. quid ergo quaeris quae nec potes scire nec si scias, beatior fies ? 
(II 8, 70f.). Zu der negativen Beurteilung menschlichen Forsehens siehe 
vor allem Anm. 58 auf S. 135. 

6 1 1, 24; vgl. III 30, 8: sacramentum nativitatis suae nosse; ferner VII 5, 
lf,; 8, 1; siehe auch III 9, 4. 14 u.ö. Ähnliche Formeln aus philosophi¬ 
schem und gnostischem Schrifttum bei Norden, Agnostos Theos 102-109; 
vgl. auch J. Kroll, Die Lehren des Herrn. Trismeg. 372-375. Bei Lakt. 
zielt die Formel wie in der gnostischen Traktatliteratur auf die Bestim¬ 
mung zur Heilsgewinnung durch die ,Gnosis 4 (vgl. vor allem CH IV 4. 5; 
CI. Al. ström. V 23, lf.; Exc. ex Theod. 78, 2). - Die ignoratio sui ist eine 
Folge des Verlustes der Gotteskenntnis: IV 1, 1; II 1, 6; 13, 7 u.ö.; vgl. 
epit. 62, 4. Zur Einheit von Gottes- und Selbsterkenntnis siehe Anm. 35 
auf S. 126. 


l* 
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ratio sui : quam si quis cognita veritate discusserit, seiet quo referenda et 
quemadmodum sibi vita degenda sit. cuius scientiae summam breviter 
circumscribo (I 1, 25). 

Die Hauptaufgabe der Heilsunterweisung sieht Laktanz also darin, 
das Geheimnis der menschlichen Bestimmung aufzudecken. Aussagen 
über die ratio hominis sind daher über das ganze Werk verstreut. Wir 
finden sie in vielfacher Gestalt: in langen Lehrausführungen mit argu¬ 
mentierenden Ableitungen, in formelhaften Angaben, in polemischen Aus¬ 
einandersetzungen und Umdeutungen, in diatribischen Partien oder pro- 
treptischen Schlüssen; sie sind aber auch in den Bestimmungen des Erlö¬ 
sungswerkes enthalten, in den Aussagen über den Sünden- und Erlösungs¬ 
zustand und schließlich in den Bekehrungsantithesen und Erlösungsbe¬ 
kenntnissen. Das ganze Denken des Laktanz kreist um diesen einen 
Punkt, das sacramentum hominis 6 , den Weg und die Bestimmung des 
Menschen zu seinem Heil. 

In besonderer Weise gilt ihr das VII. Buch, das ja das Ziel des Men¬ 
schen, die Unsterblichkeit zum Thema hat. Dort erklärt Laktanz noch 
einmal: nostrum hoc officium est, sacramentum mundi et hominis expo- 
nere (VII 3, 14). 5, lf. bezeichnet er dann die anthropologische Frage 
(quare hominem ipsum fecerit) als den Kernpunkt der Heils Wahrheit: 
haec enim summa, hic cardo rerum est, quem qui non tenuerit, veritas 
illi omnis elabitur. Und 6, lf. schließlich fügt er sie in die ,Summe 4 des 
göttlichen Heilsgeheimnisses ein: nunc totam rationem brevi circum- 
scriptione signemus: 

6 Der Ausdruck V 17, 15; VII 3, 14; 5, 2; 7, 10 (cur enim formatus sit homo, 
divini sacramenti est); opif. 19, 9 (neben ratio hominis); II 18, 1 (neben 
ratio naturae suae); III 30, 8 (sacramentum nativitatis suae). Lakt. kann 
dafür auch einfach sagen ratio hominis (z.B. II 1, 4; III 9, 19; ira 3, 2 
neben spes) oder humanitatis (IV 1, 1), condicio (z.B. III 10, 15; 28, 1; 
IV 28, 2) oder auch officium hominis (z.B. III 9, 6. 7. 16; VI 1, 2). Aus 
den verschiedenen Wendungen geht hervor, daß es sich um eine heilige, 
unausweichliche Verpflichtung und zugleich um ein göttliches Offenba¬ 
rungsgeheimnis handelt. Diese beiden Seiten der menschlichen Bestim¬ 
mung sind in dem Ausdruck sacramentum hominis vereinigt. Denn Lakt. 
gebraucht sacramentum einmal als Synonym von mysterium und arcanum 
zur Bezeichnung der transzendenten göttlichen Wahrheit. Z.B. II 3, 21: 
divini sacramenti et caelestis arcani; VII 22, 2: mysterium divini sacra¬ 
menti neben veritatis arcana; II 15, 2 und IV 13, 12: sacramentum veri- 
tatis; dafür ira 1, 6 und V 18, 11: mysterium veritatis; V 1, 26 steht sacra¬ 
mentum absolut für das Heilsgeheimnis; vgl. auch Verbindungen wie sa¬ 
cramentum scire VI 8, 10; VII 7, 10; nosse III 30, 8; cognoscere VII 5, 2; 
nescire IV 13, 12, vgl. VII 22, 2; ignorare V 1, 26; 17, 15; profani a 
sacramento veritatis II 15, 2; VII 24, 10, vgl. 26, 8. Andererseits behält 
sacramentum bei Lakt. auch die Bedeutung »Treueid, eidliehe Verpflich¬ 
tung 1 , so daß sacramentum hominis immer auch die ursprüngliche reli¬ 
giöse Bindung des Menschen meint. Dazu unten S. 184ff. 
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idcirco mundus factus est, ut nascamur; 

ideo nascimur, ut agnoscamus factorem mundi ac nostri deum; 
ideo agnoscimus, ut colamus; 

ideo colimus, ut inmortalitatem pro laborum mercede capiamus; 
ideo praemio inmortalitatis adficimur, ut similes angelis effcti summo 
patri ac domino in perpetuam serviamus et simus aeternum deo 
regnum. 

haec summa rerum est, hoc arcanum dei, hoc mysterium mundi (vgl. 
epit. 64, 4). 

Der Weg zur Unsterblichkeit ist die Gotteserkenntnis (agnitio/cogni- 
tio dei) und die zugehörige Anerkennung, die Gottesverehrung (cultus 
dei). Diese besteht in der Ausübung der Gerechtigkeit; cultus dei und iu- 
stitia sind daher bei Laktanz austauschbar 7 . Von der Grundformel co- 
gnitio dei ac cultus gibt es mehrere Variationen. Die wichtigsten sind sapi- 
entia et religio (= iustitia) und yvcboig fieov xal evcreßeia. Die griechische 
Formel übernimmt Laktanz aus der hermetischen Gnosis. Dadurch gibt 
er einen wichtigen Hinweis für das Verständnis und den Hintergrund sei¬ 
ner Heilslehre. 

Laktanz wendet sich mit seinem Werk an die gebildete römische Hei¬ 
denwelt, vor allem an die Vertreter der Philosophie 8 . Dadurch bestimmt 
sich seine Methode und Darstellungsweise. Er möchte, anders als die bis¬ 
herigen Apologeten der lateinischen Kirche, die christliche Heilslehre so¬ 
weit wie möglich in die Vorstellungswelt der Leser übertragen und sie 
ihnen sprachlich und gedanklich annehmbar machen 9 . Dazu wählt er die 

7 Vgl. Definitionen wie: iustitia nihil aliut est quam dei unici pia et religiosa 
cultura (V 7, 2) oder: iustos . . . id est cultores dei (II 15, 3). Die Gleich¬ 
setzung von Gerechtigkeitsübung und Gottesdienst ist auch in Buch VI 
De vero cultu vorausgesetzt, in dem die christlichen Pflichten als officia 
iustitiae kategorisiert werden. 

8 V 1 (Prooem.), 15: sapientes et doctos et principes huius saeculi; vgl. 4, 7. 
Aus diesen Kreisen waren auch die literarischen Angriffe auf das Christen¬ 
tum gestartet worden, denen Lakt. mit seiner Apologie zu begegnen sucht 
(V 2 und 3). Die betonte Wendung gegen die Philosophie schon opif. 20, 
2ff., danach Prooem. I 1, 17f., vor allem aber in dem besonders sorgfältig 
ausgefeilten III. Prooemium, sowie dem ganzen Buch III. Vgl. Pichon, 
Lactance. iStude sur le mouvement philosophique et religieux sous le regne 
de Constantin, 1901; P. de Labriolle, La reaction pafenne, 1934, 
302ff.; siehe auch G. L. Ellspermann, The Attitüde of the Early Chri¬ 
stian Latin Writers toward Pagan Literature and Learning: The Catholic 
University of America 82, 1949, 67-100; Ser. Prete, Der geschichtliche 
Hintergrund zu den Werken des Laktanz: Gymnasium 63/1956, 378ff. 

9 Vgl. die Kritik an Tertullian und Cyprian Prooem. V 1, 23ff.; 4, 3ff. Aus 
der apologetischen Methode erklärt sich auch die große Zurückhaltung des 
Lakt. in der Anführung biblischer Zitate und in der Verwendung spezifisch 
christlicher Termini. Bibelzitate bringt er bewußt nur dort, wo sie un- 
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klassische Form, knüpft an die Begrifflichkeit der Philosophie an und ver¬ 
sucht, seine Lehre mit ihren Mitteln vernünftig zu begründen. 

Das gilt auch für die Bestimmung des Menschen zur Erkenntnis und 
Verehrung des einen Gottes. Wo Laktanz sie vernünftig entwickelt, leitet 
er sie gewöhnlich aus der aufrechten Haltung des Menschen (rectus Sta¬ 
tus) und seinem zum Himmel gerichteten Blick (vultus sublimis) ab. Da¬ 
mit nimmt er eine weit verbreitete, bis auf Plato zurückzuverfolgende 
philosophische Tradition auf, die in der Aufrichtung der menschlichen 
Gestalt ein Symbol für das göttliche Wesen des Menschen sah und sie für 
seine ethische und religiöse Bestimmung auswertete. Das aber war nicht 
möglich ohne jeweilige Auslegung. 

In der Geschichte des Motivs vom aufrechten Stand und Himmels¬ 
blick des Menschen spiegelt sich so die ganze Entwicklung wider, die die 
Anthropologie von ihren frühesten Anfängen bis hin zu jenem späten Syn¬ 
kretismus genommen hat, in dem die Philosophie wieder in die religiöse 
Spekulation einmündet. Diese Richtung läßt sich am ehesten als philo¬ 
sophische Gnosis 10 charakterisieren, deren Typ in den hermetischen Offen¬ 
barungsschriften vorgezeichnet ist. Laktanz steht in dieser späten Tradi¬ 
tion. Das ist häufig dadurch überdeckt, daß er in der Darstellung auf die 
römische Klassik zurückgreift und mit der Formulierung scheinbar auch 
ihren Standpunkt übernimmt. Nähere Prüfung zeigt jedoch, daß er zwar 

umgänglich sind, nämlich im IV. Buch bei der Darstellung der Heilsge¬ 
schichte: sed priusquam incipiam de deo et operibus eius dicere, pauca 
mihi de prophetis ante dicenda sunt, quorum testimoniis nunc uti necesse 
est; quod in prioribus libris ne facerem temperavi (IV 5, 3). Den Grund 
nennt er gleich I 5, 1: sed omittamus sane testimonia prophetarum, ne 
minus idonea probatio videatur esse de his quibus omnino non creditur; 
vgl. V 4, 4ff. Ebenso vermeidet Lakt. christliche Fachausdrücke möglichst 
ganz. Wo er sie einmal anführen zu müssen meint, fügt er sofort eine Er¬ 
klärung bei. So z.B. zu baptismus IV 15, 2: baptismo id est purifici roris 
perfusione; Paradisus II 12, 15: in Paradiso id est in horto fecundissimo 
et amoenissimo. — Auch die anderen Apologeten verfahren so. Gerade bap- 
tisma ist regelmäßig mit lavacrum oder Aovtq6v umschrieben (s. den Index 
Apologeticus von E. J. Goodspeed 1912). Besonders charakteristisch ist 
das Verhalten Justins: in der Apologie schreibt er Aovtqöv, im Dialog da¬ 
gegen ßanxiapa. 

10 Auf eine Abgrenzung zur mythologischen Gnosis ist bewußt verzichtet. 
Sie hängt aufs engste zusammen mit den bisher immer noch ungeklärten 
Fragen nach den Anfängen, der Einheitlichkeit und dem Umfang der gno- 
stischen Bewegung überhaupt sowie dem Alter und Ursprung des gnosti- 
schen Erlösermythos. Es ist nur zu hoffen, daß die Textfunde von Nag 
Hammadi hier nächstens weiterführen. — Die letzte übersichtliche Dar¬ 
stellung des Gnosisproblems und ausführliche Literaturangaben in den, 
bezeichnenderweise von verschiedenen Standpunkten verfaßten Artikeln 
von C. Colpe, E, Haenchen und G. Kretschmar in RGG 3 II (1958) 
1648—1661; danach noch A. Adam, Die Psalmen des Thomas und das Per¬ 
lenlied als Zeugnisse vorchristlicher Gnosis: ZNW Beih. 24, 1959. 



Einleitung 


7 


bewußt anknüpft, aber auch ebenso bewußt umdeutet. Gerade an seiner 
Deutung des rectus status und der contemplatio caeli zeigt sich, daß er 
die hermetische Literatur nicht nur auffallend oft zitiert, sondern auch 
in seinem Denken von ihr und verwandten Spekulationen beeinflußt ist. 
Solcher Einfluß macht sich vor allem geltend in der anthropologischen 
Begründung der Offenbarungsnotwendigkeit und in der Auffassung des 
ErlösungsVorgangs. Das bedeutet, daß sich die ganze Heilslehre des Lak- 
tanz auf gnostischer Grundlage aufbaut. 

Die Sünde, der Zustand der Verlorenheit, ist eine Unwissenheit, die 
ihren Grund in der Verdunklung des menschlichen Erkenntnisvermögens 
hat. Die Erlösung durch die Offenbarungsmitteilung besteht daher auch 
in einer inneren Erleuchtung und Erkenntnisbefähigung. Diese wird 
durch das Einströmen göttlicher Weisheit bewirkt, die als pneumatische 
Lichtsubstanz gedacht ist und mit dem Heiligen Geist zusammenfällt. 
Dabei stellt sich der ursprüngliche, schöpfungsgewollte Zustand des Men¬ 
schen wieder her. 

Auf diesen Vorgang der Wiederherstellung ist nun bei Laktanz die 
Aufrichtung des Menschen übertragen. Der rectus status wird damit zum 
Symbol des erlösten Menschen, der innerlich erleuchtet und zur Gottes¬ 
schau aufgerichtet ist. Beide, Aufrichtung und Erleuchtung, verlegt Lak¬ 
tanz in den sakramentalen Akt der Taufe, so daß Erlösung und Taufe in 
Analogie zum gnostischen Offenbarungsmysterium treten. 



I 

RECTUS STATUS UND CONTEMPLATIO CAELI 
IN DER PHILOSOPHISCHEN ANTHROPOLOGIE 


1. Die aufrechte Körperhaltung des Menschen 
in der sophistischen Argumentation 

Die älteste Tradition über die Aufrichtung der menschlichen Gestalt 
hat sich bei Xenophon mem. 14 erhalten 1 . Dort ist sie in den zweiten Teil 
des bekannten Gottesbeweises aus der Zweckmäßigkeit des menschlichen 
und tierischen Organismus eingebaut, nämlich in den besonderen Erweis 
der göttlichen Fürsorge für den Menschen. Als Zeichen dieser fürsorglich¬ 
zweckmäßigen Ausstattung werden getrennt und in loser Aneinander¬ 
reihung die körperlichen und geistigen Vorzüge des Menschen aufgeführt 
(11 — 14) 2 . Die Reihe der körperlichen beginnt mit der Aufrichtung der 
menschlichen Gestalt: oi (= oi fteol) Ttgcorov fiev jjlovov tcov ^cocqv äv&gamov 
oq&ov dvearrjaav. rj de OQ'&oxrjQ xal nooogäv nXeov noiel dvvacr&at xal ra 
V7Z£Q$ev fxäXXov $£0.<r&ai xal fjrrov xaxojra&eiv 3 . 

Die Aufrichtung wird nach zwei Gesichtspunkten gedeutet, dem der 
Überlegenheit über die anderen Lebewesen und dem des besseren Schut¬ 
zes 4 . Derselbe Skopos kehrt bei den seelischen Vorzügen wieder, und das 

1 Die Rückführung dieser Tradition auf die Sophistik (vor 420) ist das 
Hauptergebnis der Dissertation von Dickerman. - Eine Parallelüberlie¬ 
ferung läßt sich hinter verstreuten Bemerkungen des Aristoteles erken¬ 
nen. Die Stellen sind bei Dickerman S. 93 gesammelt; sie stammen vor 
allem aus de part. an. und können auch aus dem Aristotelesindex von 
Bonitz (Bin. Akad.-Ausg. Bd. 5) ersehen werden (s.v. ög&ög). 

2 Im Unterschied zu der naturwissenschaftlich orientierten Betrachtungs¬ 
weise, die einen straffen teleologischen Zusammenhang von Aufrichtung, 
Hand und Sprache herstellt. Vgl. Reinhardt, RE XXII (1953) 719ff. 

3 Arist. part. an. T 1, 662 b 19ff. ist dieselbe Tradition an die ebenfalls schon 
sophistische (vgl. Dickerman S. 12) Etymologie von ngdaconov geknüpft: 
öia yäg t 6 ftövov 6 q$öv elvai tcov £cp(ov {xovov Tcgöoco&ev öname xal rijv qxovrjv 
eig tö tzqogco öiane/uTiei . — Aus der etymologischen Verwertung der Tradi- 
tion geht hervor, daß der Zusammenhang von Körper- und Blickaufrich¬ 
tung früh verfestigt und das Motiv überdies schon beweglich geworden war. 

4 Den Schutz- und Erhaltungsgedanken bringt Jjrrov xaxona&elv zum Aus¬ 
druck. Bei den seelischen Vorzügen nimmt er noch größeren Raum ein: 
noia de yv'/rj rrjq äv&QComvrjg Ixavcorega neofpvXdrrea&ai rj Xijuov rj 6ixpog rj 
V>v%y rj MXm) rj vöooig imxovQfjaat ... (13). Daß der Vorzug des unbehin¬ 
derten Sehens dieselbe Abzweckung hat, erweist die Wahl des Wortes 
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Gesamtergebnis ist, „daß die Menschen im Vergleich mit den übrigen 
Lebewesen wie Götter leben, da sie von Natur aus an Leib und Seele über¬ 
legen sind 44 (14). Dadurch ist uns die Möglichkeit gegeben, den Herkunfts¬ 
bereich dieses Argumentes näher zu bestimmen. Es geht auf die sophisti¬ 
sche Diskussion über die Auszeichnung oder Benachteiligung des Men¬ 
schen gegenüber dem Tier zurück, von der auch der Protagorasmythos 
bei Plato (Prot. 320 C ff.) zeugt 5 . In diesem Zusammenhang hatte die 
menschliche Körperhaltung als Argument gegen die Vertreter der stief¬ 
mütterlichen Behandlung des Menschen durch die Natur ihre eigene Be¬ 
deutung: sie war selber der charakteristische körperliche Vorzug des Men¬ 
schen. 

Xenophon behält die ursprünglich defensive Form des Argumentes 
mit seiner bloßen Beziehung auf den Körper bei. Der rectus status ist 
ihm noch nicht Ausdruck irgend einer geistigen Bestimmung, sondern 
bleibt auf die physische Unterscheidung zwischen Mensch und Tier be¬ 
schränkt. Auch das freie Sehen scheint in diesem Zusammenhang ganz 
auf konkrete Dinge bezogen zu sein und dient vor allem der elementaren 
Erhaltung und der Abwehr von Gefahren. 


2. Aufrichtung und Himmelsblick als Symbol 
für Wesen und Bestimmung des Menschen bei Plato. 

In den platonischen Verwendungen dieses Motivs (Pol. IX 585 B - 
586 B; Tim. 90 A - D) 6 begegnet eine völlig veränderte, durchweg ver¬ 
geistigte Auffassung. Die körperliche Aufrichtung des Menschen und sein 
nach oben gerichteter Blick sind hier als bildlicher Ausdruck für die 
menschliche Bestimmung gebraucht. Diese besteht, ganz allgemein for¬ 
muliert, in dem philosophischen Leben, das die Normen seines Verhaltens 

TZQooQäv . - Der Gesichtspunkt der Überlegenheit beherrscht die ganze 
Ausführung bis in die Darstellungsform hinein (gesteigerter Vergleich). 

5 Zu dieser Diskussion Dickerman S. 48ff. 91f. und Reinhardt a.a.O. - 
Die Auffassung des Protagoras, der Mensch sei nackt und wehrlos ins 
Dasein gesetzt, teüt auch die Kulturtheorie Demokrits (Reinhardt, Her¬ 
mes 47/1912, 492-513). Dadurch ergibt sich die Möglichkeit, daß diese 
Meinung bereits von Leukipp stammt (vgl. Praechter, Philos. d. Alter¬ 
tums 110). In jedem Fall scheint sie in engerem Zusammenhang mit der 
abderitischen Atomistik gestanden zu haben. Das zeigt schon die anti¬ 
mechanistische Tendenz des xenophontischen Gottesbeweises. In ihm ha¬ 
ben wir einen Niederschlag der theologischen Reaktion. In dem späteren 
Streit der stoischen und epikureischen Schulen lebt diese Auseinander¬ 
setzung fort. Als Anwalt der göttlichen Providenz wird die Stoa auch 
zum berufenen Wärter der rectus-status-Argumentation. 

6 Siehe auch Symp. 190 A D: der aufrechte Gang als Charakteristikum des 
Menschen. Von Dickerman S. 21ff. in die sophistische Tradition einge¬ 
ordnet. 
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aus der transzendenten Seinserkenntnis empfängt und somit in der Ein¬ 
heit von Erkennen und praktischem Tun steht. Der zusammenfassende 
Begriff dafür ist bei Plato (pQovr]<ng 7 . 

a ) Die philosophische Kontemplation 
als Erfüllung menschlichen Wesens 

An der genannten Politeiastelle werden nun tpQovrjcnq oder vovg mit der 
wahren Lust und echten Speise identifiziert, die im Gegensatz zur leib¬ 
lichen Befriedigung das Begehren der Seele erfüllt. Diese Ernährung oder 
Wartung der Seele {rj rrjg yvxfjg fteQtmeia) ist die Ausrichtung auf das 
wahre Oben {nqög xo äb]üd>g ävco), die transzendente Welt der Ideen. Sie 
ist - in weiteren Bildern - ein Hinaufschauen, Übersteigen, Schmecken 
reiner Lust und Gesättigtwerden mit wahrem Sein 8 . Das diesseits gerich¬ 
tete Verhalten (ff xov acoparog üegajiEta), ein Leben in äyvoia und äfpQoavvrj 
dagegen ist Perversion menschlichen Daseins und wird veranschaulicht 
in der Verkehrung der menschlichen Körperhaltung und Blickrichtung: 
xaxco ad ßXmovxeg xal xexvyoxeg elg yfjv. Es folgt ein sehr drastischer Ver¬ 
gleich mit den Weidetieren, die sich nur den Bauch füllen und gegenseitig 
bespringen und darüber in Streit geraten. Diese kontrastierende Gegen¬ 
überstellung von Mensch und Tier erinnert noch an den ,Sitz im Leben 4 , 
die sophistische Argumentation für die Überlegenheit des Menschen über 
das Tier. Auch die diatribische Verwendung, die die Körperhaltung des 
Menschen auf seine ethische oder religiöse Bestimmung bezieht, mag 
schon aus der Sophistik stammen und läßt an Prodikos oder Sokrates 
selbst denken. Die spätere protreptische Philosophie, besonders die ky- 
nisch-stoische und christliche Moralpredigt, knüpft hier an und hat mit 
Vorliebe gerade das Bild der Verkehrung oder Verkrümmung auf gegriffen 
und die ganze Vorstellung als Topos reichlich abgenützt 9 . Im homo incur- 

7 Zum platonischen Begriff (pgövrjoig Jaeger, Aristoteles 82ff; vgl. F. Dirl- 
meier, Aristoteles, Nikomachische Ethik (Dt. Aristot.-Gesamtausgabe VI 
1956) 449 und die dort genannte Literatur. 

8 586 A - Die Metaphern ,oben‘ und ,unten* sind zunächst auf den räum¬ 
lichen Vergleich abgestimmt (584 D E). Sie entsprechen jedoch ganz der 
platonischen Grundvorstellung von der Aufwärtsbewegung der Seele. Vgl. 
besonders Phaidr. 246 Aff. (Seelenflug); Pol. 514 Aff. (Höhlengleichnis); 
Phaid. 109 A ff. Dazu jetzt auch Classen, Sprachliche Deutung 64ff. und 
58ff. 

9 Die Stellen sind gesammelt bei Dickerman S. 92-101, ergänzt von Fritz 
Husner, Philol. Suppl. 17,3 (1924), 103ff.; vgl. auch Reinhardt, RE XXII 
719ff. In diatribischer Verwendung: Sali. Cat. 1, 1 und besonders 
Sen. ep. 65, 19f.; 92, 30; 90, 13 - hier in der Umkehrung corpore incur- 
vato et animo in humum spectante; ähnlich nat. 5, 15, 3; zur diatribi- 
schen Umformung Husner S. 105ff. In der christlichen Protreptik 
und Apologetik: Min. Fel. 17, 2; Ep. ad Diogn. 10, 2; CI. Al. ström. 
IV 163, 1 und besonders häufig Laktanz. Hinzuzufügen ist: CI. Al. protr. 
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vatus in terram und homo erectus in caelum, dem Menschen als Tier und 
als Gott, hatte man eine jederzeit eindrucksvolle und unendlich dehnbare 
Formel für die beiden Möglichkeiten der menschlichen Existenz, die Ver¬ 
fehlung oder die Erfüllung. 

Der wichtigste und folgenreichste Zug der platonischen Deutung des 
rectus Status ist jedoch die Beziehung auf die transzendente Wahrheits¬ 
erkenntnis. Das sinnliche Sehen ist auf die intellektuelle Schau des abso¬ 
luten Seins und der jenseitigen Ideenwelt übertragen. Diese ist aber auch 
das Göttliche 90 , und dessen Erkenntnis somit die letzte Erfüllung mensch¬ 
lichen Daseins. Ziel und Blickpunkt des Menschen liegen in einer jensei¬ 
tigen göttlichen Welt, der gegenüber das Diesseits abgewertet ist zu Un¬ 
wahrheit und Irrtum. 

Dem Gegensatz von Oben und Unten, Jenseits und Diesseits, ent¬ 
spricht ein anthropologischer Dualismus von Leib und Seele. Der Leib 
des Menschen erscheint disqualifiziert; an anderer Stelle nennt ihn Plato, 
religiöse Lehren orphisch-pythagoreischer Kreise wiedergebend, den Ker¬ 
ker und das Grab der Seele 10 , die ihrem Wesen gemäß aus der sinnlichen 
Welt hinausstrebt in den jenseitigen Bereich des reinen Geistes, der Wahr¬ 
heit und des Göttlichen. Ein solches leibfeindliches Denken hat keinen 
Raum mehr für eine Eigenbedeutung der menschlichen Körperhaltung. 
Die anatomische Gestaltung wird bei Plato transparent und symbolisiert 
die innere Aufrichtung der Seele zur oberen Welt. Damit ist das Motiv 

92, 5; vgl. ström. II 129, 5; Cypr. Demetr. 16 (corpus incurvare auf den 
Götzendienst übertragen); vgl. Donat 14; Firm. Mat. math. 8, 1, 3. - 
Ferner gehören hierher die protreptischen Rufe zum Aufschauen und 
Stehen, die dann besonders in der gnostischen Missionspredigt verbreitet 
sind. Z.B. CH VII 1; CI. Al. protr. 92, ö; 114, lff. u.ö.; vgl. auch Philo 
ebr. 154ff.; mut. 56ff.; CI. Al. protr. 104, 3ff. Zu beachten ist auch die von 
CI. Al. ström. II 129, 5 überlieferte Telosformel jüngerer Stoiker: x6 £fjv 
d*oAov#a>g rfj xov dvßgd)7zov xaxaoxevfj. 

9tt Zur besonderen Bedeutung von fteiog, das bei Plato häufig als Epitheton 
der Ideen begegnet, siehe J. van Camp und P. Canart, Le sens du mot 
d'eloQ chez Platon: Recueil de Travaux d’Histoire et de Philologie 4. Ser. 
9, 1956, vor allem 174ff. u. 409ff.; weitere Literatur zur Theologie Platons 
ebd. S. 19ff. 

10 Das auf ältere Theologen zurückgehende Philolaoswort (VS 44 B 14) vom 
aä>fia als orjfia : Gorg. 493 A, Crat. 400 C; an der letzen Stelle daneben die 
als orphisch bezeichnete Gefängnis-Vorstellung: ad>fia als TtsQtßoXog, u. 
zw. nach Art eines öeapayxijQiov zur »Bewahrung' (tva o(ß^7]xai) der frühere 
Vergehen abbüßenden Seele. Nach Phaid. 62 B sprach Philolaos im glei¬ 
chen Sinne von fpQovgd (VS 44 B 15, hier auch weiteres Material zur 
Deutung). - Emonds, Militia Spiritualis 2lff. tritt für die Übersetzung 
(pQOvgd = ,Wache* statt »Kerker* ein, um den Topos der militia spiritualis 
für Pythagoras beanspruchen zu können. Dagegen spricht neben dem 
Zusammenhang im Phaidon auch die Auslegung in dem pseudoplatoni¬ 
schen Axiochos 365 E: rffietg . . Sopev ytvxtf, äftdvazov Sv {hrjxw xa&- 

eigypSvov <pqovqIü), darauf oxrjvoq; vgl. Max. Tyr. XI 12 c Hob. 



12 


Wlosok • Laktanz und die philosophische Gnosis 


vom rectus status in den Dienst einer Psychologie gespannt, die einem 
religiösen Vorstellungskreis entsprungen ist; denn die Hauptpunkte der 
platonischen Seelenlehre, Präexistenz und göttlicher Ursprung, Unsterb¬ 
lichkeit und Rückkehr in die himmlische Ursprungswelt, halben sich an 
den alten theologischen Lehren vom Sturz der Seele und ihrer Gefangen¬ 
schaft im Leibe, von Reinigung, Buße, Wanderung und endlichem Wie¬ 
deraufstieg entwickelt 11 . 

b ) Die Aufrichtung der Seele durch das Erkennen 
der himmlischen Ordnungen 

Dieser im eigentlichen Sinn religiöse Hintergrund, der ehemals der 
Erlösungslehre einer Mysterientheologie zugehörte, zeichnet sich noch 
deutlicher an der zweiten Stelle über den rectus status ab 12 . Tim. 90 A 
wird die Lehre wiederholt, daß die Seele oder genauer der obere Seelen¬ 
teil im Menschen göttlich ist und seinen Sitz im Haupt des Menschen 
hat 13 . Dessen Ausrichtung zum Himmel ist darum als Bewegung der Seele 
selbst verstanden, als ein Hinauf blicken und Zurückstreben zu ihrer 
himmlischen Ursprungswelt: ... nqög Ös tt}v iv ovqavw avyybeiav and yfjg 
r\pd.g cuqeiv ojg övxag <pvzov ovx eyyeiov glXXq. ovqolviov ... ixeZ'&ev yo-Q ödev rj 
7iQ(x)TYj rrjg ywyfjg ybeaig e<pv f t 6 &elov rrjv xe<paXrjv xal qfeav rjjzöjv ävaxqe - 
fiawvv oq&oZ näv xd a&pa. 

Haupt und Wurzel stehen für das Wohin und Woher. Beides soll die 
Aufrichtung des ganzen Körpers zum Ausdruck bringen. Ausgang und 
Endziel des Menschen, ybeatg und reXog , ist die himmlische Welt, das 
Göttliche. 

Die Rückwendung ist zunächst ganz allgemein als ein Leben in steter 
geistiger Bemühung beschrieben (90 B), eben als philosophisches Trach¬ 
ten, das, soweit menschenmöglich, Anteil an Wahrheit und Unsterblich¬ 
keit zu gewinnen sucht (90 C: äXrj&etag icpduirsaften, pexaayelv d&avaatag). 
Im Folgenden wird darauf wieder die Vorstellung der ,Wartung 4 ange¬ 
wendet, die nun aber als 'deqemeia des Göttlichen in uns verstanden ist, 
des eigenen Daimon, wie die Geistseele eingangs bezeichnet war (90 A). 

11 Siehe Rohde, Psyche II 263ff. 278ff.; H. Neugebauer, Platonische My¬ 
stik 1934, besonders 92ff.; vgl. Dieterich, Nekyia 108ff.; zusammenfas- 
send K. Ziegler, RE XVIII 1373ff; Praechter, Philos. d. Altertums 
240. 244f. 266ff. 279. 

18 Die ganze Ausführung steht stark unter pythagoreischem Einfluß. Man 
wird die Möglichkeit offen lassen müssen, daß es bereits im Pythagoreis- 
mus eine religiöse Deutung der menschlichen Gestaltung gab, die etwa 
mit dem Wort vom Himmelsgewächs verbunden war (vgl. Philo plant. 17, 
dazu unten S. 61). Dazu paßt, daß bei Aristot. protr. fr. 11 Walzer die Be¬ 
stimmung des Menschen zur Himmelsschau auf Pythagoras zurückgeführt 
wird (vgl. unten S. 17). 

13 Vgl. 41 DE; 42 A; 69 C ff. 
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Diese Kombination ermöglicht zwei tiefsinnige Wortspiele: einmal er¬ 
scheint die Wartung und Pflege der Seele, die ja im Erkennen der gött¬ 
lichen Welt besteht, als die Verehrung des Göttlichen überhaupt, so daß 
sich die Wahrheitsbemühung letztlich als der echte Gottesdienst darstellt; 
zum anderen kann aus der rechten (d;) Pflege des eigenen Daimon die 
Eudaimonie, als der wünschenswerteste Zustand der Seele, abgeleitet 
werden, so daß die erhobene Forderung des contemplativen, geistigen 
Lebens als ein naturgemäßes Telos ausgewiesen ist. 

Die Vorstellung der ,Pflege 4 wird dann auch, wie an der Politeia- 
stelle, von dem Bild der Ernährung näher bestimmt. Die Speisen der 
göttlichen Seele sind nun jedoch die ihr ursprünglich verwandten „Ge¬ 
dankenbewegungen und Umläufe des Alls“ (Susemihl). Hieran anschlie¬ 
ßend heißt es: zavzatg Örj ovvenopevov exaazov ö et, zag negl zrjv yeveatv iv zfj 
xetpakfj diecpftagfievag rßJiwv negioöovg itjog&ovvza öiä zo xaxafiav&äveiv zag 
zov navzog dgjuovtag ze xal Tzegupogag, zw xaxavoovpevw zo xaxavoovv i£o- 
poiwoai xazä zfjv agxalav pvaiv, dpoiwaavxa de ziXog e%eiv zov ngoxefiev- 
zog ävftgwnoig vno #ewv dglaxov ßiov ngog ze zov nagovza xal zov enetxa 

XQOVOV . 

Die Erkenntnis der himmlischen Ordnungen bewirkt also eine erneute 
Angleichung der Seele an die geistige Harmonie des Kosmos, in die sie 
ehemals, in ihrer Präexistenz als reines Geistwesen, eingefügt war. Wie 
der Timaios an anderer Stelle ausführlich lehrt (43 A ff.), sind die Seelen¬ 
bewegungen bei der Einkörperung in Unordnung geraten, der Zusammen¬ 
hang mit der göttlichen Geisteswelt gestört. Aufgabe der Philosophie, die 
nach 47 A - C aus dem Anblick der Himmelsbewegungen erwächst und 
in dem Forschen nach der Natur des Alls besteht, ist letztlich die Wieder¬ 
herstellung dieses ursprünglichen Seelenzustandes 14 . Dafür ist noch ein¬ 
mal die Vorstellung der Aufrichtung gebraucht (etjog&ovvza). Die wirk¬ 
liche Aufgerichtetheit betrifft somit die Gestalt der Seele, meint deren 
Zustand, wie er war und wie er sein soll: in Einklang mit den ewigen Ord¬ 
nungen der göttlichen Welt, teilhabend an der ,Aufgerichtetheit 4 (ög&6- 
zrjg 47 C) des Geistes und in diesem Sinn dem von ihr erkannten Gött¬ 
lichen verähnlicht 15 . Diese innere Aufgerichtetheit der Seele ist schließlich 

14 Tim. 47 B C, ausgehend vom Gesichtssinn, der uns gegeben sei, Iva zag 
iv ovgavp zov vov xaziöövzeg negioöovg XQ'gaatßeäa inl zag negtpogäg rag zfjg 
nag' f\ßlv öiavorjoecog, avyyevetg exetvatg ovoag , äxagdxroig xezagaypevag, ixßa - 
ftovzeg öe xal Xoyiofiwv xazä (pvaiv og&özrjzog pexaoxävzeg, fnjuovpsvoi ras 
zov d'eov navzcog änXavelg ovoag , rag iv r\plv nenXavrjjievag xazaozrjaaiße&a. 

15 Diese Bestimmung greift offensichtlich auf frühere Formulierungen zu¬ 
rück, besonders auf die später von der Doxographie zur platonischen 
Telosformel schlechthin erhobene des Theaetet 176 B: ößotwoig ftecp xazä 
zo övvazöv (ältestes doxographisches Zeugnis: Areios Didymos b. Stob. ecl. 
eth. II S. 49, 8ff. Wachsmuth). Auch sie ist mit der Bewegung vom Dies¬ 
seits ins Jenseits verbunden (176 A iv&evÖe ixelae cpevyeiv 8zi zaxioza), doch 
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das Ziel, das den Menschen von Gott gesetzt ist und von dessen Erfüllung 
der eschatologische Wiederaufstieg in die obere Welt abhängt 16 . 

Wir sehen, die philosophische Bestimmung des Menschen bleibt be¬ 
zogen auf die oben skizzierte mysterientheologische Seelenlehre. Die dies¬ 
seitige Lebensaufgabe ist deutlich aus den Voraussetzungen eines jensei¬ 
tigen Seelenschicksals abgeleitet, dessen mythologische Gestaltung bis in 
Einzelvorstellungen nachwirkt. So wird in der paränetischen Schlußrede 
der Politeia, der der große eschatologische Mythos vorausgeht, mit deut¬ 
lichem Bezug darauf die philosophische Bemühung als , Weg nach oben* 17 , 
zur Errettung der Seele, bezeichnet, und der Theaetet spricht, zwar ohne 
Mythos, aber in gleichem Zusammenhang, von der ,Flucht ins Jenseits* 
(176 A B). Damit sind der Philosophie soteriologische Funktionen übertra¬ 
gen, die sonst den Mysterienreligionen zukommen, nämlich die Versiche¬ 
rung eines seligen Fortlebens nach dem Tode. 

Ist die Philosophie Platos etwa selbst zu einem Mysterium geworden ? 
Es könnte zunächst den Anschein haben. Bedeutung und Gewicht der 
Philosophie sind bei Plato mehrfach in engster Anlehnung an Mysterien¬ 
vorstellungen geschildert 18 . Die mythologische Einkleidung der Aussagen 
über die jenseitigen Seelenschicksale ist direkt aus der Theologie ent¬ 
liehen oder ihr doch wenigstens nachgebildet 19 . Auf die höchste philoso- 

aus dem Munde des Sokrates noch weniger spekulativ erklärt: öpotcooig 
öe ötxaiov xal öoiov pexa <pQovrjoe(og yeveo&ai. Die Ausführungen des Timaios 
sind demnach eine Weiterführung der früheren Aufstellungen, was der spä¬ 
teren Auslegung durchaus bewußt war. Denn bereits im Timaios, und zwar 
nur im Timaios, finden sich bei Plato Anknüpfungspunkte für sämtliche 
Motive, die in der späteren Tradition mit der Homoiosisvorstellung ver¬ 
bunden sind, nämlich Aufrichtung und Himmelsschau, Gotteserkenntnis 
und Gottesverehrung, Eudaimonie und eben Gottähnlichkeit. Man kann 
daher nicht die einzelnen Verbindungen isolieren und von ihnen her für 
Poseidonios argumentieren, in dessen ,Nähe‘, »Umkreis* und »Umgebung* 
eine neuere motivgeschichtliche Arbeit ,all diese Stellen wohl irgendwie zu 
rücken* sucht (Merki, 'OMOIQZIZ SEÜ 8; ähnlich, als geradezu stereo¬ 
typer Schluß, bei jeder der auf S. 8-16 besprochenen naohplatonischen 
Stellen). - Zur Frage, wo diese doxographische Telosformel für Plato erst¬ 
malig aufgestellt wurde, siehe Dörrie, Hermes 79/1944, 31f. (Eudoros v. 
Al.), was Pohlenz, Stoa II 133, der in Poseidonios den Vorläufer sieht, für 
die platonische Schule gelten läßt. Theiler, Vorbereitung 63 möchte mit 
Strache (Diss. 1909 S. 9) diese Leistung dem Antiochos zusprechen. 

16 Vgl. 44 B C u. Anm. 23. 

17 Pol. 621 C: . . . vofil£ovreg ä&dvaxov y)v%r}v . . . xfjg äva> oÖov dsl S£6pe&a 
xal öixaioavv7}v pexä (pQovrjoecog navxl xq6tiü) imxrjöevaopev. Zur Einbezie¬ 
hung des Mythos in die philosophische Paränese siehe jetzt K. Gaiser, 
Protreptik und Paränese bei Platon 188ff. 

18 Besonders Symp. 210 A - 212 A, vgl. Phaidr. 250 B C; Gorg. 497 C. 

19 Vgl. die eschatologischen Mythen Gorg. 523 Aff.; Phaid. 107 C ff.; Pol. 
614 B ff.; ferner den Seelenmythos Phaidr. 246ff.; als Mythos ist schließ- 
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phische Erkenntnis ist die kultische Vorstellung der Epoptie übertragen 20 , 
das geistige Erschauen der Ideenwelt ist mit der Mysterienschau ver¬ 
glichen, die Philosophie selbst erhält den Charakter einer Mysterienwei¬ 
he 21 . Aber sie tritt nicht in bloße Analogie zu den Mysterienreligionen, 
sondern in offenkundigen Gegensatz. Die wahre Weihe ist eben die Philo¬ 
sophie. Sie laßt den betrachtenden Menschengeist beim Göttlichen ver¬ 
weilen, so daß er ,fortwährend mit vollkommenen Weihen geweiht, allein 
wahrhaft geweiht und vollkommen wird 422 . Philosophie ist auch der allei¬ 
nige Weg zur Unsterblichkeit; denn nur die Seele des Philosophen wird 
durch den Tod befreit 23 und darf in die himmlische Welt zu reiner und 
vollkommener Schau 24 des Seins zurückkehren. Damit ist der Erlösungs¬ 
weg der Mysterienreligionen durch den intellektuellen Seelenaufstieg 25 
ersetzt. An die Stelle einer mysterienhaften Wahrheitsoffenbarung und 
sakramentalen Vergottung ist die Selbsterhöhung und rationale Erkennt¬ 
nis des wahrheitsstrebenden Philosophen getreten. Mysterientheologie 
ist umgesetzt in Philosophie. 

Ein solcher Vorgang bleibt freilich reversibel, und so verstanden war 
eine Rückwendung des Platonismus zur Mysterienspekulation in der Phi¬ 
losophie Platos selbst angelegt. Insonderheit konnten die platonischen 

lieh auch die Kosmogonie des Timaios bezeichnet (29 D). Dazu Frutiger, 
Les Mythes de Platon, 1930; H. W. Thomas, ETIEKEINA. Untersuchun¬ 
gen über das Überlieferungsgut in den Jenseitsmythen Platons: Diss. 
München 1938. 

20 Phaidr. 250 C: enonxevovxeq ; Symp. 210 A: r ä enonrixd. Vgl. unten S. 39. 

21 Symp. 210 A; Phaidr. 249 C; vgl. 248 B u.ö.; Epin. 986 D. 

22 Phaidr. 249 C: xeMovg äsl reAezag xeXovpevoq , reAeog ovxtoq fidvoq yiyvercu; 
vgl. Phaid. 69 C D; Epin. 986 D u. unten S. 45f. 

23 Gorg. 526 C; Phaid. 114 C; vgl. 107 D y.ö.; Phaidr. 249 A; Tim. 44 C; 
Epin. 986 D. 

24 Phaidr. 250 C: pvovfievoi re xai inonrevovreg iv adyfj xafraga; vgl. 250 B. 

25 Die Aufwärtsbewegung der Denkseele, ihre Aufrichtung und Ausrichtung 
auf das wahre Oben, den Weg des Erkennens bis zu einer höchsten Stufe 
(vgl. Symp. 211 B C; Ep. VII 342 A ff.), begreift Plato auch unter dem 
Bild des Aufstiegs. Grundlegend für diese Metaphorik ist der Seelenflug 
des Phaidros und das Höhlengleichnis Pol. VII, bei dessen Auslegung 
517 B gesagt wird: xijv öe äva) ävdßaoiv xai Mav rd>v äva) xi\v elg xdv vorjxov 
xdnov xfjg y>v%fjg ävoöov ri&elq . . .; vgl. 519 C D u. ö., besonders die Schluß- 
paränese 621 C. - Gesammelt und besprochen sind die platonischen Stel¬ 
len bei Kühn, Hypsos 72ff.; heranzuziehen ist jetzt auch Classen, 
Sprachliche Deutung 56ff. 64ff. Die Beziehung zur Mysterienreligion ist 
durch den Vergleich der höchsten Erkenntnisstufe mit der Mysterien¬ 
schau in der Diotimarede des Symposion und dem Seelenflug des Phaidros 
(siehe oben Anm. 20; dazu W. Kranz, Herrn. 61/1926, 445f.) gegeben. 
Dadurch tritt auch der aufsteigende Erkenntnisweg selbst in Analogie zu 
den Weihe Vorgängen. ,,Eine genau durchgeführte Parallele zu Sprache 
und Ritus der Mysterien“ (Classen S. 55) wird man bei Plato freilich nicht 
erwarten dürfen. 
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Mythen, ebenso die zahlreichen Mysterienausdrücke, die in die philoso¬ 
phische Sprache übernommen waren 26 , jederzeit in religiösem Sinne aus¬ 
gedeutet werden. Eine spätere, mystisch interessierte Zeit hat dann tat¬ 
sächlich diese Elemente hervorgekehrt 27 und zur Grundlage ihrer religiö¬ 
sen Spekulation gemacht. Zunächst aber wurde das rationalistische Mo¬ 
ment weiter ausgebildet und in der Stoa eine völlige Abwendung von der 
Transzendenz erreicht. 

Fassen wir die Deutung unseres Motivs durch Plato schließlich zusam¬ 
men: Die aufrechte Körperhaltung des Menschen ist Symbol für das gött¬ 
lich-geistige Wesen seiner Seele und deren totale Bezogenheit auf die 
obere Welt. Die äußere Aufrichtung verweist letztlich auf eine zu voll¬ 
ziehende innere Aufrichtung der Seele durch die Erkenntnis, Verehrung 
und Nachahmung des Göttlichen. Gegenüber der Politeiastelle ist im Ti- 
maios die Erforschung des Alls, der Himmelswelt 28 , zum Inhalt der phi¬ 
losophischen ftecagta und zum Ziel des Menschen erhoben. Darin bekundet 
sich die zunehmend pythagoreische Ausrichtung der Akademie und deren 
gleichzeitige Beeinflussung durch die vom Orient einströmende Astral¬ 
theologie 20 . Die Philosophie ist jedoch weiter ein Aufsteigen des Geistes 
zur Transzendenz, dem vorjrov oder dem Schöpfer, der hinter der sichtba¬ 
ren Himmelswelt steht. Diese bietet sich aber als Brücke für das Erken¬ 
nen. eixcbv rov votjtov &eog alc&rjrog wird der Kosmos abschließend im 
Timaios genannt und zugleich überschwenglich gepriesen 30 . Das ist der 
Auftakt zu der enthusiastischen Kosmosverehrung der folgenden Gene¬ 
rationen, die naturgemäß gerade die letzten Lehren des großen Meisters 
auf genommen und weitergestaltet haben. 


3. Die Ausbildung der Telosformeln: 
Himmelsschau, Gotteserkenntnis und Gottesverehrung 

Die spätplatonische Kosmologie des Timaios und die Astraltheologie 
der Gesetze ist zum unmittelbaren Ausgangspunkt der sogenannten kos¬ 
mischen Religion 31 des Hellenismus geworden. Sobald nämlich die Selb- 

26 Zur philosophischen Umformung von Mysterien Vorstellungen durch Plato 
siehe vor allem A. Diks, Autour de Platon 1927, 438-449; vgl. A. Schnei¬ 
der, Philos. Jahrbuch 31, 1918, 27; Jonas, Gnosis I 251f. Einzelnes auch 
bei Frtjtiger, Mythes de Platon 249ff. u. Ö.; Glassen S. 55 (bei Anm. 5 
u. 6). 57. 67. 

27 Die mystischen Elemente bei Plato behandelt ausführlich Festugi^re, 
R6v41ation IV 79ff. 92ff. u. ö.; vgl. auch Contemplation et vie contem- 
plative selon Platon, Paris 1936. 

28 Tidapoq = ovqclvoq in altakademischem Sprachgebrauch (Epin. 977 AB; 
987 B). Siehe Jaeger, Aristoteles 140ff. 

28 Vgl. Jaeger S. 133ff. 168f. 

30 92 C, vgl. 29 B; 30 B - 31 C; 34 B (eööalpaiv &e6q). 

31 Jaeger S. 140ff.; Festugiere, Revelation II 132ff. 153ff. 219ff. u.ö. 
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ständigkeit der platonischen Ideen aufgegeben war, die ohnedies, in der 
Spätzeit die Gestalt mathematischer Zahlen und Verhältnisse angenom¬ 
men hatten, rückte das Abbild an die Stelle des Urbildes und die imma¬ 
nente Gesetzmäßigkeit des zur Gottheit erhobenen Kosmos in den Mittel¬ 
punkt der Betrachtung 32 . Gleichzeitig wurde aber auch, in Angleichung 
an orientalische Spekulationen, das Denken theologisiert und die Erfor¬ 
schung des Alls auf das Problem der Gotteserkenntnis zugespitzt 33 - wo¬ 
bei Gotteserkenntnis freilich durchaus auch mit astronomischen Berech¬ 
nungen und physikalischen Theorien ineinsgesetzt werden konnte. In der 
himmlischen Erscheinungswelt bietet sich somit das Göttliche selber dem 
menschlichen Begreifen dar und fordert das zum Himmel aufgerichtete 
Lebewesen zu seiner Erkenntnis auf. Contemplatio caeli und cognitio dei 
sind nun die Stichworte für die Bestimmung des Menschen, die darauf 
gestützte, also wissenschaftlich fundierte und aufgeklärte Religion 34 der 
Sinn seiner aufrechten Gestalt und das Signum seiner Erwählung vor den 
anderen. 

Eine entscheidende Rolle in dieser Entwicklung haben die Frühdia¬ 
loge des Aristoteles gespielt, die noch stark unter dem Einfluß des späten 
Plato stehen. Was bei Plato jedoch tastend, in Bildern und auf Umwegen 
gesagt war, erscheint hier in knappen und einprägsamen Telosformeln zu¬ 
sammengefaßt. Sie begegnen in späterer Zeit als fester Bestandteil einer 
allgemein-philosophischen Anthropologie, die in die verschiedensten Sy¬ 
steme und Spekulationen Eingang gefunden hat. 

In einem durch Werner Jaeger (Aristoteles Seite 75ff.) aus Jamblich 
für Aristoteles wiedergewonnenen Fragment des Protreptikos wird auf 
die Frage nach der natürlichen Bestimmung des Menschen mit einem 
Pythagorasausspruch geantwortet: ro ftedcaaftat rov ovgavov , mit dem Zu¬ 
satz: xal kavrov de &ecogöv ecpaaxev etvai rfjg (pvaecog xai rovrov evexa nageXrj- 
Xvdivai elg rov ßtov (Jambl. protr. 9 S. 51 Pistelli). Dazu kommt die geläu¬ 
figere Fassung nach Anaxagoras: rov ^edaao&at rov ovgavov xai rä negl 
avröv aarga re xai creXrivrjv xai rjXtov . Beide Antworten kommentiert Ari¬ 
stoteles, noch in Anknüpfung an den platonischen (pgovrjaig- Begriff: <pgo- 
V 7 ]atg äga ng xarä cpvatv rj/uv ean ro reXog xai ro (pgovelv eayarov ou %agtv 
yeyova/iev . . . xaX&g äga xara ye rovrov rov Xoyov üv&ayogag elgrjxev wg enl 
ro yvmval re xai $ ecogfjaat nag ävftgmnog vnd rov fteov avvearrjxev (52, 2 ff. 
= Aristot. protr. fr. 11. Walzer). 

32 Charakteristisch für diese Substitution ist die ümoildung des platonischen 
Höhlengleichnisses bei Aristot. de philos. fr. 13 Walzer = fr. 12 Rose (aus 
Cic. nat. deor. 2, 95). Vgl. Jaeger S. 167f. 

33 Beginn in der spätplatonischen Akademie, Epin. 987 D ff.; Alk. I 132 E ff. 
Vgl. Aristoxenos fr. 53 Wehrli (dazu Jaeger S. 169: ,die spätplatonische 
Theologie des angeblichen Inders 4 ). 

34 Vgl. Festugi&re a.a.O. 341: c’ötait donc, si Ton peut dire, une religion 
scientifique. 


2 Wlosok, Laktanz und die philosophische Gnosis 
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Die immer mitgedachte praktische Seite wird in der Eudemischen 
Ethik ausgesprochen und das naturgemäße Telos unter den Gesichts¬ 
punkt der Eudaimonie gestellt. Das Anaxagorsadictum zu der Frage zig 6 
evöaipoveararog lautet hier: zöv tcbvra äAvjzcog xai xaßaqajg nqog zö ötxaiov 
*(\ zivog tiscjügiag xoivovovvxa &eiag, zovzov &>g ävdqconov elnelv juaxdqiov elvai . 
(Eud. Eth. A 4, 1215b 

Was Aristoteles hier zum Telos des Menschen erhebt, ist die platonische 
Forderung der philosophischen Existenz, für die er die Formel ßtog&ecoorjTi- 
xAg geprägt hat 35 . Sie ist jedoch theologisch gefaßt als ftecoQta rov &eov 3G . 
Das sittliche Verhalten baut sich auf ihr mit Selbstverständlichkeit auf 
und ist der Gottesdienst, der zur Gotteserkenntnis gehört. Mit dieser Grund¬ 
formel endet die Eudemische Ethik: rov ftedv &sqanEveiv xai &ecoqetv Z7 . 

Die Wirkung der frühen Schriften des Aristoteles auf die hellenistische 
Philosophie war außerordentlich, aber nicht einheitlich. Denn Ton und 
Grundhaltung war, soweit wir sehen, verschieden und die Einstellung zur 
diesseitigen Welt nahezu widersprüchlich 38 . Der Eudemos und besonders 
der Protreptikos 39 , die noch in der Akademie entstanden waren, sind von 
einer weltflüchtigen, einer Art Phaidonstimmung beherrscht. Im Mittel¬ 
punkt stehen die Lehre von der Unsterblichkeit der Seele, eine starke Be¬ 
tonung der Seligkeit des jenseitigen Lebens 40 , eine dualistische Anthro¬ 
pologie 41 , die Auffassung des irdischen Lebens als einer Strafe und Buße 42 
und, in Entsprechung dazu, eine asketisch bestimmte Ethik. Die Sehn¬ 
sucht nach Befreiung aus der Leiblichkeit und Endlichkeit ist überstark 
und der Wunsch nach reiner Erkenntnis hat sich den Ausblick auf die 
selige Schau im Jenseits 43 geschaffen. Die Nachwirkung dieser Gedanken 
finden wir vor allem in der protreptischen und erbaulichen Philosophie, 
die uns aus späterer Zeit reichlich bezeugt ist und der wir im wesent¬ 
lichen auch die Erhaltung der Fragmente verdanken 44 . 

85 Siehe Boix, Vita cont. 28; Jaeger, Aristoteles 249ff.; Philos. Lebensideal 
392ff. 

86 Eud. Eth. H 15, 1249 b 17, 3 * ebd. b 20. 

38 Das gilt natürlich schon für Plato selbst, wie beispielsweise Plotin IV 8, 1 
vermerkt. 

39 Zu beiden Schriften Jaeger, Aristoteles 37-102. 

40 Eudem. fr. 6 W. = fr. 44 R. (Rede des Silens). 

41 Besonders kraß in dem Seeräubervergleich des Protreptikos (fr. 10 b W. 
= fr. 60 R.; Cic. Hort. fr. 95 Müller). 

42 protr. fr. 10 b W.: öiöövai r^v y)v%r}v Ti/Ltcogiav xai £fjv fjpäg eni xolaaei 
peyäXwv tivöjv d/iaQrri/Lidrwv, angeführt als Mysterienlehre (xaMneq <paolv 
oi rag reXeräg Myovxtg; aus Jambl. protr. 8 p. 47, 21ff. Pistelli); vgl. 
Cic. Hort. fr. 95 M.: ut interdum veteres illi sive vates sive in sacris ini- 
tiisque tradendis divinae mentis interpretes, qui nos ob aliqua scelera sus- 
cepta in vita superiore poenarum luendarum causa natos esse dixerunt. 

43 protr. fr. 12 W. = 58 R.; Cic. Hort. fr. 50 M. (unten Anm. 147). 

44 Die Silensrede des Eudemos (fr. 6 W.) ist z.B. erhalten bei [Plutarch] 
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Die größere Wirkung scheint jedoch zunächst der kosmosfreudige Dia¬ 
log tzsqI (pdoaocplag* 5 ausgeübt zu haben. In enger Anknüpfung an den 
späten Plato werden hier die kosmologischen und astraltheologischen 
Lehren weiterausgebaut und damit erst eigentlich die Kosmos- und Ster- 
nenreligion geschaffen, die dann besonders von der Stoa aufgenommen 
wurde 46 . Das neue Weltbild hält anfangs zwar noch an dem Begriff eines 
transzendenten, überweltlichen Gottes fest, hat aber doch schon völlig 
die sichtbaren Götter des Kosmos in das Zentrum der forschenden und 
verehrenden Betrachtung gerückt. 


4. Aufnahme und Gestaltung der Tradition durch die Stoa 

Die pantheistische Theologie der Stoa hat dann völlig mit der Trans¬ 
zendenz gebrochen. Die Gottheit ist restlos in der körperlichen Welt auf¬ 
gegangen. Doch bleibt durch den Sternglauben die Bevorzugung der 
Himmelswelt bestehen, und so behält die contemplatio caeli ihre Bedeu¬ 
tung für Gotteserkenntnis und Daseinsbestimmung des Menschen. Sie ist 
in den stoischen Zeugnissen fest mit dem rectus status verbunden, der in 
der übertragenen Form wieder als Argument in den teleologischen Gottes¬ 
und Providenzbeweisen und ihrer anthropozentrischen Weltdeutung fun¬ 
giert. Die Überlegenheit des Menschen, die sich in der Körperhaltung be¬ 
kundet, besteht jetzt in seiner Gottesgemeinschaft, die zerlegbar ist in 
göttliche Vernunftbegabung, Gotteserkenntnis und Gottesverehrung 
(= Sittlichkeit). 

a) Das anthropologische Schema : der Mensch als auf gerichtetes, 
himmelschauendes und gottverwandtes Wesen 

Die ausführlichste Darstellung dieses stoischen Lehrstückes gibt Cicero 
im zweiten Buch de natura deorum. 47 Die Stellen gehören in den Beweis¬ 
gang für die ausgezeichnete göttliche Fürsorge für den Menschen, qui 


Cons. ad Apollonium; die Fragmente des Protreptikos überwiegend in 
dem Protr. des Jamblich; große Teile hatte Cicero in seinen ebenfalls 
protreptischen Dialog Hortensius auf genommen. Vgl. unten S. 31f. 

45 Dazu Jaeger, Aristoteles 140-170; Festugiere, Rävölation II 219-259. 

46 Vgl. Jaeger S. 140. 159 b. Anm. 2; Festugiere S. 258 u.ö. 

47 Zur Diskussion über die Qellenfrage siehe den Überblick bei Neuen- 
schwander, Marc Aurel 62 u. Luschnat DLZ 1951, 53. Zuletzt noch 
einmal Reinhardt, RE XXII 719ff.; vgl. auch die zurückhaltende Äuße¬ 
rung Theilers, Entret. III 66f. („nicht platofern, aus spätstoischer Vor¬ 
lage“) gegenüber der zuversichtlichen Rückführung auf Poseidonios in; 
Vorbereitung 104ff. - Die Zuweisungen schwanken zwischen alter Stoa, 
Panaitios und Poseidonios. Sie kranken vielfach immer noch daran, daß 


2* 
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(deus) primum eos humo excitatos celsos et erectos constituit, ut deorum 
cognitionem caelum intuentes capere possent. sunt enim ex terra homines 
non ut incolae atque habitatores, sed quasi spectatores superarum rerum 
atque caelestium, quarum spectaculum ad nullum aliud genus animan- 
tium pertinet (2, 140). Darauf folgt eine Beschreibung der Zweckmäßig¬ 
keit der menschlichen Sinne, die sich eng mit der verwandten Ausführung 
leg. 1, 26f. 48 berührt. Von Interesse für unsere Betrachtung ist die an bei¬ 
den Stellen aus der Körperhaltung abgeleitete Bestimmung des Menschen 
zur contemplatio caeli und cognitio deorum. Diese wiederum bildet die 
Grundlage der Gottesverehrung, mit der sie häufig zu der zweigliedrigen 
Telosformel verbunden ist, die bei Aristoteles begegnete. So etwa in dem 
gedrängten Schöpfungsüberblick Tusc. 1, 69: hominemque ipsum quasi 
contemplatorem caeli ac deorum cultorem . . . Dem entspricht sachlich 
genau nat. deor. 2, 37: ipse autem homo ortus est ad mundum contem- 
plandum et imitandum. 

Die stoische Argumentation gipfelt nat. deor. 2, 153 in einem trium¬ 
phierenden Lobpreis auf den Menschen 49 . Er enthält ein voll entwickeltes 


mit so allgemeinen Formeln wie pietas/iustitia oder cognitio/cultus dei 
oder gar mit dem Topos des rectus status operiert wird. - Wichtig für 
unsere Betrachtung ist, daß die Doppelformel mundum contemplari et 
imitari bei Cic. nat. deor. 2, 37 für Chrysipp bezeugt ist. Das bedeutet, 
daß wir für die anthropologische Tradition eine kontinuierliche Linie von 
Plato über Aristoteles zur alten und damit auch zur späteren Stoa nach- 
weisen können. Daß man in der Stoa von Anfang an diese Bestimmung 
des Menschen durch das rectus-Status-Argument stützte, dürfte bei ihrer 
teleologischen Weltbetrachtung selbstverständlich sein. 

48 leg. 1, 24ff. ist eine freie und geraffte Wiedergabe der in der Stoa endgül¬ 
tig ausgeformten Anthropologie, in die abgeschwächte Platonismen ein¬ 
gestreut sind (z.B.: qui unde ortus sit quasi recordetur, 25; ad caeli 
quasi cognationis domiciliique pristini conspectum, 26). Zu beachten ist, 
daß Cicero in seinem Vortrag bereits philosophisches Allgemeingut dar¬ 
bietet (disputari solet ). Das macht die Bemühungen um die vermeintliche 
Vorlage hinfällig, wenn auch mit dem Einfluß der eklektischen Richtung, 
die aber vor Antiochos schon in der Stoa selbst vertreten wurde, sicher 
zu rechnen ist. Die freie Arbeitsweise Ciceros betont, im Blick auf die 
allgemeine Anlehnung an Plato, besonders Pohlenz, Philol. 93/1938, 102ff. 
u. Stoa II 126. Einzelne Quellenhypothesen übersichtlich bei van Straa- 
ten, Panötius 1946, 315ff.; Luok, Antiochos 70-72. 

49 In der Quellenanalyse von nat. deor. II weist Reinhardt (Kosmos und 
Sympathie 139ff.) die §§ 140 und 153 wegen ihres unwissenschaftlichen 
Charakters der »erbaulichen 1 und deshalb niehtposeidonischen Vorlage 
zu, in der er ein eklektisches und unphilosophisches Erzeugnis sieht. 
Die Beobachtung ist gewiß zutreffend, daß hier zwei unterschiedliche, 
scheinbar unvereinbare Haltungen nebeneinanderstehen, wissenschaftliche 
Sachlichkeit und Interessiertheit auf der einen, enthusiastische Bewunde¬ 
rung und Verehrung auf der anderen Seite. Nur ist zu bemerken, daß 
1) Bewunderung und Verehrung von Anfang an ein Grundzug der kosmi- 
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anthropologisches Schema: quid vero? hominum ratio non in caelum us- 
que penetravit ? soli enim ex animantibus nos astrorum ortus obitus cur- 
susque cognovimus . . quae contuens animus accedit ad cognitionem deo - 
rum e qua oritur pietas , cui coniuncta iustitia est reliquaeque virtutes, e 
quibus vita beata existit par et similis deorum, nulla alia re nisi immorta- 
litate, quae nihil ad bene vivendum pertinet, cedens caelestibus. 

Die Bestimmung des Menschen ist auch hier in das uralte, ursprüng¬ 
lich religiöse Kreislaufschema gefaßt, das mit der Göttlichkeit der Seele 
beginnt und sie wieder dahin zurückführt. Es lassen sich daran bestimmte 
Stufen unterscheiden; sie könnten auch aus der Anthropologie Senecas 
zusammengestellt werden, wo sie aber infolge der protreptischen Ver¬ 
wendung aus ihrem ursprünglichen systematischen Konnex gelöst sind. 
Wir stellen sie zum Vergleich neben die platonischen, wie sie sich aus den 
besprochenen Stellen ergeben, obwohl die Übergänge bei Plato sehr viel 
fließender sind und das Ganze eben noch nicht schematisiert ist. 


Stoa 

cognatio dei 
rectus status 
contemplatio caeli 

cognitio deorum 

cultus/pietas 
iustitia (virtutes) 
vita beata 
similitudo deorum 
(keine immortalitas) 


Plato 

avyyeveia iv ovQavti 
6q&özt]s 

ävco ßteneiv, xaxapavftdvetv 
zag rov TiavTÖg ägpoviag 
ftecoQta, (pQOVTjocg, 
aXrj&eiag efpanzeoftai 
ftsganeta rov d'eovjzfjg tpvxfjg 
oGiorrjg — öixaioovvrj 
evöaifiovia 

dfioloHTtg &e(jj xazä zo övvazöv 
d&avaata, aQ%ala (pvoig, 
zeXog 7iqöq rdv eTteiza %q6vov 


Das stoische Schema zeichnet sich aus durch eine scheinbar strengere 
Gottbezogenheit. Der menschliche Weg beginnt und endet nicht nur in 
der Göttlichkeit, sondern besteht selber in Gotteserkenntnis und Gottes¬ 
verehrung. Es sind dies die theologisierten Formeln, die der frühe Aristo¬ 
teles im Anschluß an die Akademie geprägt hat (contemplatio caeli = 
cognitio dei; cultus dei). Sie waren bei ihm noch mit dem ehemals reli¬ 
giösen Hintergrund verbunden; aber die Loslösung hatte mit der Hinwen¬ 
dung zum sichtbaren Kosmos begonnen. Die Stoa übernahm zwar die 
theologische Terminologie, führte aber die ihr entgegenlaufende Verwett - 


sehen Religiosität sind und nicht nur ergänzend, sondern krönend zu der 
wissenschaftlichen Erforschung hinzutreten; 2) für die Stoa insbesondere 
Naturwissenschaft überhaupt nur interessant ist unter diesem theologi¬ 
schen Aspekt und 3) die Herrlichkeit und Bevorzugung des Menschen 
durch die Natur mindestens seit Chrysipp ein Grunddogma der Schule 
ist. Wir haben somit alle Ursache, in den Darstellungen Ciceros das aus¬ 
gedrückt zu finden, was sie sein wollen, nämlich echte stoische Überzeu¬ 
gung und Lehre. 
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lichung des Inhaltes weiter. An der Cicerostelle ist die vita beata, iden¬ 
tisch mit der similitudo dei, betont als diesseitige Verwirklichung gefaßt - 
also eine rein ethische Größe - und von der immortalitas, die für den Men¬ 
schen einen Jenseitsglauben voraussetzt, abgehoben. Dieser ist ganz auf¬ 
gegeben, ebenso die bei Plato noch durchgängige Beziehung auf die Trans¬ 
zendenz und die leibfeindliche, kathartische Stimmung. Das ursprüng¬ 
liche Erlösungsschema ist so restlos rationalisiert. Das Ziel des Menschen 
ist für ihn verfügbar. Er kann seine Bestimmung, die ihn zur Seligkeit 
führt, durch eigene Kraft und Leistung in diesem Dasein erreichen. Der 
stoische Weise ist auch den Göttern gegenüber autark 50 ; ebenbürtig, par 
et similis 51 steht er neben ihnen, mit denen er gemeinsam diese Kosmopo- 
lis 62 bewohnt. Der einzige Vorrang der Götter besteht in ihrer Unsterb¬ 
lichkeit 63 ; dieser Unterschied ist aber, wie besonders Seneca ausführt, 
nur noch ein quantitativer und darum belanglos 54 . So bleibt der Weise 
auch unberührt von Ewigkeits- und Zukunftshoffnungen. Dagegen kennt 
die stoische Anthropologie sogar den homo supra deos, den Menschen, der 
sich durch seine ethische Leistung über die Götter erhebt 65 . 

60 Von Seneca besonders betont: ep. 31, 5 (fac te ipse felicem!); 9, 3 (sapien- 
tem se ipso esse contentum); 75, 18 (suum fieri), vgl. 20, 1; 71, 36; ferner 
vita b. 4, 2; ep. 124, 23 (ad bonum reverti tuum); dazu Ganss, Weisen¬ 
bild 48ff. ööff., vgl. auch 38ff. 

61 Sen. ep. 31, 9; 59, 14,* 87, 19; 92, 30 u.ö., vgl. Cic. div. 2, 129. 

62 Besonders Cic. nat. deor. 2, 78. 154; leg. 1, 23; fin. 3, 64; rep. 1, 19. Dazu 
die Auffassung Juppiters als eines gemeinsamen Herrschers rep. 1, 56; 
nat. deor. 2, 4 (als Interpretation des ennianisch-homerischen pater di- 
vumque hominumque). - Sen. ot. 4, lf.; ep. 68, 2 u.ö. 

63 Vgl. Sen. ep. 73, 13: deus non vincit sapientem felicitate, etiam si vincit 
aetate; prov. 1, 5: bonus tempore tantum a deo differt; vgl. ep. 53,11. 

64 Sen. ep. 53, 11: quaeris, quid inter te et illos interfuturum sit? diutius 
erunt. at mehercules magni artifieis est clusisse totum in exiguo. tantum 
sapienti sua, quantum deo omnis aetas patet; brev. 15, 5: sapientis ergo 
multum patet vita, non idem illum qui ceteros terminus cludit: solus 
generis humani legibus solvitur, omnia illi saecula ut deo serviunt. trans- 
it tempus aliquod: hoc recordatione comprendit; instat: hoc utitur; ven- 
turum est: hoc praecipit. longam illi vitam facit omnium temporum in 
unum conlatio. Vgl. 7, 5; ep. 101, 9; Ganss, Weisenbild 38:ff. 

55 Sen. prov. 6, 6: hoc est quo deum antecedatis: Üle extra patientiam ma- 
lorum est, vos supra patientiam; ep. 53, 1 lf.: est aliquid, quo sapiens 
antecedat deum: ille naturae beneficio non timet, suo sapiens, ecce res 
magna, habere inbecillitatem hominis, securitatem dei; 73, 14: sapiens 
tarn aequo animo omnia apud alios videt contemnitque quam Iuppiter 
et hoc se magis suspicit, quod Iuppiter uti illis non potest, sapiens non 
vult. - Interessant ist die religiöse Umformung CH X 24f. Hier kann so¬ 
gar gesagt werden: 6 yäg äv&QOMog £a>öv ion fteiov xai ovöe roig äXXoig 
Cq>oig ovyxQivdfxevov töjv imyeicov äXXä rolg iv otigavcp ävco Xeyofxivoig fteolg' 
päXXov 8* el XQ^I roX/urjoavra elnelv rö äXrj&eg, xai vtieq ixetvovc ioriv 6 övrwg 
äv$Q(07iog , fj navrcog ye tooSwapovoiv äXXriXoiq. Aber 1) sind cüe Götter de¬ 
gradiert zu zweitrangigen Gestirngottheiten; 2) güt die Aussage von dem 
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Dieses anthropozentrische Denken und seine Apotheose des Menschen 
ist nur die Parallelerscheinung zu der aufgeklärten Vergöttlichung des 
Kosmos. In beiden bezeugt sich ein und dieselbe Blickverschiebung, die 
gesteigerte Abwendung vom imsichtbaren Schöpfer und die Zuwendung 
zu der sichtbaren Schöpfung, die beim alternden Plato angebahnt wurde 
und in der Stoa ihre Vollendung gefunden hat. 

6) Die naturphilosophische Gotteserkenntnis 
als Forderung des naturgemäßen Lehens 

Eine Bestätigung und Ergänzung der systematischen Lehrdarstellung 
bilden die praktischen Auswertungen Senecas. Bei ihm ist der Topos des 
rectus Status in seiner konventionell gewordenen Kombination mit der 
contemplatio caeli ganz in den Dienst der Ethik des naturgemäßen Le¬ 
bens getreten 56 . Zu deren Forderungen gehört die Erforschung der caele- 
stia, die nun mit der Natur, der gütigen Allgottheit verschmelzen. Diese 
wollte den Menschen als einen Zeugen für ihre Werke haben: ne tanta 
eius opera sine teste sint 57 (ot. 4, 2). Sie will erkannt und bewundert sein, 
dazu hat sie den Menschen erschaffen und entsprechend ausgerüstet, illa 
vultus nostros erexit ad caelum et quidquid magnificum mirumque fece- 
rat, videri a suspicientibus voluit: ortus occasusque . , . (ep. 94, 56). nec 
erexit tantummodo hominem, sed etiam habilem contemplationi factura, 
ut ab ortu sidera in occasum labentia prosequi posset . . . sublime fecit 
illi caput et collo flexili imposuit (ot. 5, 4) 58 . Durch einen natürlichen 
Drang zur contemplatio 69 ist ihr göttlicher Wille dem Menschen einge¬ 
pflanzt: curiosum nobis natura ingenium dedit et artis sibi ac pulchritu- 
dinis suae conscia spectatores nos tantis rerum spectaculis genuit . . . 
(ot. 5, 3) 60 . 

Damit ist die contemplatio als eine Forderung des naturgemäßen Le¬ 
bens ausgewiesen und in der stoischen Homologia-Formel mit enthalten: 
ergo secundum naturam vivo, si totum me illi dedi, si illius admirator 
cultorque sum. natura autem utrumque facere me voluit, et agere et con- 

Gnostiker, d. h. von dem mystisch vergotteten Menschengeist; 3) ist der 
Vorzug des Menschen nicht die eigene ethische Leistung, sondern der 
gnostische Aufstieg zum höchsten Gott, also die Heils erwählung. 

66 Zum diatribischen Gebrauch oben Anm. 9. 

67 sit cod. A; Hebmes (BT 1905) nimmt sit in den Text, schreibt jedoch im 
Apparat: rectius, ut videtur, sint volg. Für sint spricht stark Lakt. VII 
5, 4 (opera = Plural, in einer Ausführung, die sich eng an Seneca an¬ 
lehnt; s. unten S. 194f.). 

68 Vgl. Cic. leg. 1, 26: ... figuramque corporis habilem et aptam ingenio hu- 
mano dedit. nam cum ceteras animantis abiecisset ad pastum, solum ho¬ 
minem erexit et ad caeli .. . conspectum excitavit. 

58 Vgl. Cic. Tusc. 1, 44. 

60 Vgl. Epikt. diss. 1 , 6, 19; CH IV 2; III 3; Asel. 8 . 9. 11. Zu den hermeti¬ 
schen Stellen s. unten S. 116 und 124f. 
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templationi vacare (5, 8; vgl. 5, 1: solemus dicere summum bonum esse 
secundum naturam vivere: natura nos ad utrumque genuit, et contem- 
plationi rerum et actioni). Contemplatio und actio 61 , die Grundformen 
menschlichen Tuns, sind hier in einer Formel für das natürlich-sittliche 
Verhalten vereinigt. Uber die Homologia-Formel erhielten sie nähere Be¬ 
stimmung als admiratio naturae/dei und cultus. Auch Helv. 8, 4 steht 
admirator interpretierend neben contemplator. Gemeint ist das staunend- 
ehrfürchtige Betrachten, die andachtsvolle Haltung des Naturforschers, 
der ergriffen ist von der Großartigkeit der Phänomene, um. deren ratio¬ 
nales Erfassen er sich müht. 

Daß nämlich die contemplatio kein bloßes Anschauen und Bewundern 
der sichtbaren Dinge sein soll, sondern philosophische Naturbetrachtung, 
betont Seneca mehrfach. Er meint damit ein begreifendes Verstehen der 
himmlischen Ordnungen und Gesetze und zugleich ein tieferes Eindrin¬ 
gen in ihre Geheimnisse, ein Weiterfragen nach den letzten Gründen 02 . 
Dieses konzentriert sich auf die Frage nach der Gottheit, ihrem Wesen 
und ihrem schöpferischen und erhaltenden Tun. Häufig schließen Kata¬ 
loge von Fragen an 63 , die aber immer nur die eine Grundfrage variieren: 
qui sit deus (ot. 4, 2). De brev. vitae 19, 1 soll sie der Mittelpunkt des 
menschlichen Sorgens und Fragens sein: recipe te ad haec tranquilliora, 
tutiora, maiora! simile tu putas esse, utrum eures, ut incorruptum . . . 
frumentum transfundatur in horrea ... an ad haec sacra et sublimia acce- 
das sciturus, quae materia sit dei, quae voluptas, quae condicio, quae for¬ 
ma. Das Streben nach Gotteserkenntnis und die Erforschung des Alls 
fallen infolge der pantheistischen Naturauffassung zusammen und aus 
der eindringenden Beschäftigung mit der Gottnatur erwächst schließlich 
die Gotteserkenntnis: illic demum discit, quod diu quaesiit, illic incipit 
deum nosse (nat. pr. 13). 

Diese selbstgeleitete, von außen nach innen und vom Sichtbaren ins Un¬ 
sichtbare dringende Naturbetrachtung ist der konsequente Weg, der zur 
Erkenntnis eines immanenten und pantheistischen Gottes führt, der na¬ 
tura, mundus, mens und ratio universi, das heißt in seinen Werken gegen¬ 
wärtiger göttlicher Geist ist 64 . Auf die Frage quid est deus? findet der 

61 Die Telosformel contemplatio/actio gilt in der Doxographie als aristote¬ 
lisch (Cic. fin. 2, 40). Das Übergewicht wurde der contemplatio gegeben 
(Cic. fin. 5, 11). Stellungnahme Ciceros für die actio off. 1, 153. 

62 Die Ursachenforschung gehört bei Seneca so unabtrennbar zur Natur¬ 
betrachtung hinzu, daß er bei der Definition der Philosophie den Zusatz 
et horum causas für überflüssig hält (ep. 89, 5). - Das persönliche Inter¬ 
esse daran kommt am besten zum Ausdruck nat. pr. 3f. 

63 Solche Kataloge z. B. noch nat. pr. 3 (Zentralfrage: quid sit deus); ep. 65, 
19f.; 82, 6; 90, 28 u.a. Zur Form s. Norden, Agnostos Theos, 100ff., mit 
weiteren Parallelen. 

64 Vgl. nat. 2, 45, lff.; ben. 4, 7, lf.; 8, 2f.; Helv. 8, 3. 
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Naturforscher Seneca die Antwort: mens universi. quid est deus? quod 
vides totum et quod non vides totum. sic demum magnitudo illi sua red- 
ditur, qua nihil maius cogitari potest, si solus est omnia, si opus suum et 
intra et extra tenet (nat. pr. 13). 

Für die contemplatio caeli/naturae ergab sich als nähere Bestimmung 
das nosse deum. Wieder tritt das praktische Verhalten ergänzend dazu. 
Zur Gotteserkenntnis gehört selbstverständlich die Gottesverehrung: de¬ 
um colit, qui novit (ep. 95, 47) 65 . Vgl. ferner: nec nosse tantum, sed sequi 
deos docuit (ep. 90, 34). Sequi ist der Homologia-Formel entnommen; da¬ 
für kann auch imitari eintreten. Die Verehrung ist dann die Nachahmung 
der göttlichen Güte: bonus esto. satis illos coluit, quisquis imitatus est 
(ep. 95, 50). 

Bonitas ist der Inbegriff göttlichen Wesens 66 , das sich wiederum im 
Wirken der Natur zu erkennen gibt. Gott, Götter oder Natur bieten sich 
dadurch selbst zum Lehrmeister und Vorbild des Menschen an, ihres Zeu¬ 
gen, dem sie allein die Möglichkeit und damit die Verpflichtung zu ihrer 
Erkenntnis und Nachahmung gegeben haben. De ira 2,16, 2: quid est au- 
tem cur hominem ad tarn infelicia exempla revoces, cum habeas mundum 
deumque, quem ex omnibus animalibus, ut solus imitetur, solus intelle- 
git ? ben. 4, 25, 1: propositum est nobis secundum rerum naturam vivere 
et deorum exemplum sequi. Auch hier gibt sich die Bestimmung des Men¬ 
schen zu Gotteserkenntnis und Gottesverehrung (deum nosse - deum co- 
lere = sequi oder imitari) als Entfaltung der Homologia-Formel und fügt 
sich in das einfache Grundschema: erkennendes und tätiges Verhalten. 
Beides zusammen macht die Haltung des Weisen, die sapientia aus 67 . Es 
ist ein natürlicher und vernünftiger Prozeß; von der Natur- und Gottes¬ 
erkenntnis gelangt der Mensch zur rechten Lebensführung, der verehren¬ 
den Nachahmung der Götter, und das bedeutet zugleich, zur Erfüllung 
und Vollendung des eigenen Wesens. 

5. Die anthropologische Tradition in der platonisierenden 
Erbauungsphilosophie 

a) (1) Erbauliche Tendenzen innerhalb der skeptischen Akademie 

Die anthropologische Tradition platonischer Prägung scheint in der 
skeptisch ausgerichteten Akademie fortgelebt zu haben. Jedenfalls über- 

65 Der Satz ist eingebettet in eine heftige Polemik gegen jede kultische Got¬ 
tesverehrung. In ihm formuliert sich also die Forderung des vernünftigen 
( = ethischen) Gottesdienstes. Vgl. fr. 123 Haase (b. Lakt. VI 25, 3); ep. 
31, 5; 110, 1; ausdrücklich gegen die Mysterienkulte ep. 90, 28. 

66 Die Güte Gottes oder der Natur verkündigt und verteidigt Seneca unend¬ 
lich oft. Vgl. besonders ep. 95, 48ff.; ben. 7, 31, 4; 2, 29, 3ff.; 4, 5, lff.; 
ira 2, 27, lf.; ep. 90, 18. Siehe auch unten S. 238, 

67 vita b. 3, 3. 
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liefert Cicero in den akademischen Erörterungen (Luc. 127) eine Deutung 
der Aufrichtung des Menschen, die nur als Weiterbildung platonischen 
Traditionsgutes verstanden und daher nur aus der platonischen Schule 
selbst abgeleitet werden kann. Sie wird vorgetragen, um die naturphilo¬ 
sophische contemplatio, die Beschäftigung mit Fragen der für den Skep¬ 
tiker besonders suspekten Physik innerhalb der Akademie zu rechtferti¬ 
gen, hat zu diesem Zwecke aber eine charakteristische Umbiegung ins 
Erbauliche erfahren. 

Der Sprecher, Cicero selbst, der den skeptischen Standpunkt vertritt 68 
und in seiner Rede die Naturphilosophie heftig angegriffen hat, will sie 
abschließend dennoch nicht völlig verwerfen, weil sie eben die dem Men¬ 
schen wesensgemäße Beschäftigung ist: nec tarnen istas quaestiones phy- 
sicorum exterminandas puto. est enim animorum ingeniorumque natu¬ 
rale quoddam quasi pabulum consideratio contemplatioque naturae: eri- 
gimur , altiores fieri videmur, humana despicimus cogitantesque supera 
atque caelestia haec nostra ut exigua et minima contemnimus. indagatio 
ipsa rerum cum maximarum tum etiam occultissimarum habet oblecta- 
tionem; si vero aliquid occurrit quod veri simile videatur, humanissima 
conpletur animus voluptate. 

Die Anklänge an Plato sind evident. Die Auffassung der tiecogla als 
Negern eia rrjg yvxfjs im Sinne der Ernährung mit Artgemäßem lag an bei¬ 
den Stellen (Pol. IX 585f.; Tim. 90) vor. Im Phaidros ist die Gefieder¬ 
nahrung ein Grundgedanke der Seelenlehre. Sie war überall verbunden 
mit der Ausrichtung auf das Oben, auf das Himmlische, und mit der Ver¬ 
achtung des Irdischen. Die Identifizierung von Wahrheitserkenntnis und 
wahrer Lust 69 war an der Politeiastelle durchgeführt und wie hier ver¬ 
knüpft mit der Vorstellung der Anfüllung der Seele im Sinne der Sätti¬ 
gung (n^Qüxng - conplere). Die Beziehung der contemplatio auf die All¬ 
natur bahnte sich im Timaios an (nsgl rrjg rov navzög (pvaecog tyrriatg 47 A, 
vgl. 41 E). Dort hatte auch das Denken und Erkennen der himmlischen 
Gesetzmäßgkeit die Wirkung einer ,Aufrichtung 4 der Seele (iijogftoa) - eri- 

68 Die Cicerorede dient der Widerlegung Luculls, tritt also für Kameades 
gegen Antiochos ein, der nach Luc. 69 als Abgefallener betrachtet wird. 
Cicero selbst läßt sich wiederholt als Anhänger des ,von Arkesilaos ein- 
geführten* Skeptizismus ansprechen (Acad. 43), des nihil scire, das er bei 
Philo gelernt habe (Brutus 306; nat. deor. 1, 17 u.ö.). Noch wichtiger ist, 
daß er im Lucullus als offizieller Anwalt des mittelakademischen Skepti¬ 
zismus auftritt und in unserem Abschnitt ausdrücklich die Haltung des 
akademischen Weisen darstellen will (Luc. 128). Das berechtigt uns, sein 
Zeugnis für die Verhältnisse in der Akademie, wohl wie er sie unter Philo 
kennenlemte, auszuwerten (vgl. fam. 9, 8, 1 an Varro: tibi dedi partis 
Antiochinas . . ., mihi sumpsi Philonis). 

69 Das Verhältnis von tföovtf und (pg6vr]otq wurde in der Akademie auch nach 
Plato viel erörtert. Siehe Jaeger, Aristoteles 78 f. 
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gere), durch die sie in ihren eigentlichen Zustand (aQ%ala cpvaig - o/ioioxrig 
dscö) versetzt und dadurch in ihrem Bezug zur oberen Welt wiederherge¬ 
stellt wurde. Eben diese verinnerlichte Aufrichtungsvorstellung liegt hier 
dem erigimur zugrunde 70 . Durch die forschende Betrachtung der himm¬ 
lischen Welt erfährt der menschliche Geist eine Aufrichtung und dadurch 
erst wird er wesentlich (humanissimus). 

Doch ist das Prinzip des Zweifelns an unserer Stelle durchaus bei¬ 
behalten und die Erkenntnismöglichkeit in skeptischem Sinne einge¬ 
schränkt: dem Akademiker kann höchstens , Wahrscheinliches 4 begegnen. 
Er bleibt somit ausgerichtet auf ein Erkenntnisziel, das seiner ratio nicht 
mehr zugänglich ist 71 . Dieser Umstand legt ihm den Verzicht auf eine 
verbindliche dogmatische Auswertung auf und gerade dadurch unter¬ 
scheidet sich der akademische Weise von den Vertretern der anderen 
Schulen. Im Anschluß an das oben Zitierte werden beide Positionen von 
Cicero noch einmal zusammenfassend gegenübergestellt: quaeret igitur 
haec et vester sapiens et hic noster, sed vester ut adsentiatur credat ad- 
firmet, noster ut vereatur temere opinari praeclareque agi secum putet 
si in eius modi rebus veri simile quod sit invenerit (Luc. 128). Das besagt: 
auch der Akademiker betreibt spekulative Philosophie, aber er betreibt 
sie zur eigenen Erbauung. 

Hinter der offiziellen Fassade des Skeptizismus spielte sich also zu 
Erbauungszwecken ein positives Philosophieren ab, das in der Schule - 
mindestens seit Philo von Larisa 72 - anscheinend allgemein geübt und 

70 Vgl. die Verbindung ad divina erigi ac tota mente consurgere bei Sen. nat. 
7, 1, 1; ferner Anon. de subl. 7, 2 als Beschreibung der Wirkung des 
ßtpog: eTzatgejal re ?} tpvx^J • • ävaarrffia Xafxßavovaa . . Bei Max. Tyr. VII 4 k 
Hob. findet sich sogar die Vorstellung, daß die Seele aufrecht steht im 
Gegensatz zum gebrechlich daniederliegenden Körper (r rjg Öe ipv%fjg earcb- 
cr\g ÖQ&fjg)' 

71 Damit hat sich auch die Protreptik auseinandersetzen müssen, vgl. Cic. 
Hort. fr. 101 Müller b. Aug. c. Acad. 17: ... placuit enim Ciceroni nostro 
beatum esse, qui veritatem investigat, etiamsi ad eius inventionem non 
valeat pervenire; dazu Philippson, RE VII A 1127. 

72 Besonders aufschlußreich ist das Zeugnis Augustins c. Acad. III 41: qui 
(sc. Philon) iam veluti aperire cedentibus hostibus portas coeperat et 
ad Platonis auctoritatem Academiam legesque revocare - quam quam et 
Metrodorus id antea facere temptaverat, qui primus dicitur esse confes- 
sus non directo placuisse Academicis nihil posse conprehendi, sed neces- 
sario contra Stoicos huius modi eos arma sumpsisse vgl. 43: Academi¬ 
cis morem fuisse occultandi sententiam suam; ähnlich Cic. Luc. 60 (dazu 
Philippson, RE VII A 1131). Danach hatte schon der Karneadesschüler 
Metrodoros (dieser muß gemeint sein, vgl. Cic. de Orat. 1, 45) das Prin¬ 
zip des Zweifelns zu einer dialektischen Methode abgeschwächt. Philo, 
unter dessen Leitung die Akademie seit 110 v. Chr. stand, scheint es dann 
ebenfalls auf die Widerlegung der Dogmatiker konzentriert zu haben, wäh¬ 
rend das innerakademische Philosophieren wieder auf die Lehren Platos 
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empfohlen wurde. Für dieses erbauliche Philosophieren mußte die persön¬ 
liche Fragestellung in den Mittelpunkt rücken, nämlich die Frage nach We¬ 
sen und Schicksal der menschlichen Seele und deren Verhältnis zur gött¬ 
lichen Welt 73 . Diese Themen wurden nun aber aus der streng wissenschaft¬ 
lichen Philosophie, die sichere Ergebnisse ausschloß, in den persönlichen 
Bereich des Glaubens und Meinens 74 verwiesen, wo sie unter Beibehaltung 
der skeptischen Grundhaltung zur Ergänzung, vielleicht sogar in der 
Form eines esoterischen Wissens, gepflegt werden konnten 75 . Dabei knüpf¬ 
te man in erster Linie an platonisches Lehrgut an; aber es bestand kein 
ernsthaftes Hindernis mehr, darüber hinaus nicht auch plausible Vorstel¬ 
lungen anderer Schulen und Spekulationen zu übernehmen, insbesondere 
wenn sie der Erbauung dienten und das weltanschauliche Bedürfnis be¬ 
friedigten 76 . 

(2) Die erbauliche Weiterbildung der Seelenaufrichtung des Timaios 

Unter diesem Gesichtspunkt verdient die Wendung altiores fieri vide - 
mur nochmals Beachtung. Denn sie greift - sieht man näher zu - den 
aus religiöser Literatur des Hellenismus inspirierten Gedanken des See¬ 
lenaufstiegs auf, die Vorstellung, daß sich die Seele tatsächlich zum Him- 

gelenkt wurde. Aus dem ethischen Fragment bei Stob. II 39, 20ff. W. geht 
weiterhin hervor, wie stark Philo die therapeutische Aufgabe der Philo¬ 
sophie betonte. Die erbauliche Lösung des Erkenntnisproblems würde zu 
seiner Haltung ausgezeichnet passen, und man wird annehmen dürfen, 
daß Cicero sie auch bei ihm gehört hat. Philo käme dann an der Erneue¬ 
rung des Platonismus ein nicht zu unterschätzender Anteil zu, wie übri¬ 
gens schon Arius Didymus vermerkte, der ihm eine erhebliche Förderung 
der Philosophie zuspricht (b. Stob. a.a. O.). - Vgl. auch Witt, Albinus 21ff. 

73 Die Thematik des kaiserzeitlichen Platonismus (Theiler, Gott und Seele 
im kaiserzeitlichen Denken: Entret. III 65ff.) dürfte hier ihre Haupt wur¬ 
zeln haben. 

74 Gut zum Ausdruck gebracht von Sen. ep. 102, 2: iuvabat de aeternitate 
animarum quaerere, immo mehercules credere. praebebam enim me faci- 
lem opinionibus magnorum virorum rem gratissimam promittentium magis 
quam probantium. Dabam me spei tantae; vgl. schon Cic. Tusc. 1, 24: 
(von der Unsterblichkeit der Seele): idque primum ita esse velim, deinde, 
etiamsi non sit, mihi persuaderi tarnen velim. Die Frage nach der Wahr¬ 
heit tritt zurück hinter dem Verlangen nach Erbauung. 

75 Als Anspielung darauf könnte auch Cic. Luc. 60: quae sunt tandem ista 
mysteria ? aut cur celatis, quasi turpe aliquid, sententiam vestram ? ver¬ 
standen werden. 

76 Über die Gründe, die zum Eklektizismus geführt haben, auch Festugiere, 
Rövölation II 341ff. Die Haupttriebkraft wird man in der praktischen For¬ 
derung nach Lebensphilosophie sehen müssen, die besonders von den bil¬ 
dungsoffenen Römern erhoben wurde. Und auf diese war die Philosophie 
seit etwa der Mitte des 2. Jhs. weithin abgestimmt. - Über seine histori¬ 
schen Anfänge Witt, Albinus 21ff. (Beginn in mittlerer Stoa, Übergang 
auf die Akademie unter Philo, Vollendung unter Antiochos. Dessen Lei- 
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mel erhebe 77 oder ausweite 78 zu ungetrübter, deutlicher Schau der caele- 
stia. Dort oben wird ihr der ersehnte Einblick in die Geheimnisse der 
Himmels weit zuteil, wobei ihr die Erde, auf die sie nun aus unermeßlicher 
Weite herabblickt, in all ihrer Winzigkeit und Bedeutungslosigkeit er¬ 
scheint. 

Cicero hat dieses Motiv mit stärkerer moralischer Abzweckung im 
Somnium Scipionis zu einem fingierten Traumerlebnis ausgestaltet 79 , und 
Seneca übernimmt es in die praefatio seiner ,Naturbetrachtungen 4 . Hier 
wie dort ist die Konsequenz aus dem Aufstiegserlebnis: alle irdischen Gü¬ 
ter, Macht, Reichtum und Ruhm sind nichtig wie die Erde selbst, Wert hat 
allein das Geistige, das im Himmel beheimatet ist, und dahin gilt es zu 
streben: quae (sc. terra) si tibi parva ut est ita videtur, haec caelestia sem- 
per spectato, illa humana contemnito (Somn. Sc. 20). tune iuvat inter ipsa 
sidera vagantem divitum pavimenta ridere et totam cum auro suo ter- 
ram . .. non potest ante contemnere porticus et lacunaria ebore fulgentia 
et tonsiles silvas et derivata in domos flumina, quam totum circumit mun. 
dum et terrarum orbem superne despiciens angustum . . . sibi ipse dixit : 

stung bestand im wesentlichen darin, dem eklektischen Philosophieren 
eine theoretische Grundlage gegeben zu haben, indem er die Einheit der 
Philosophie und die historische Filiation der Schulen behauptete). 

77 Vorausgesetzt z. B. in der unten S. 35 zitierten mystischen Himmels¬ 
wanderung des Nechepso-Petosiris (2. Jh. v.Chr.), was Vettius Valens mit 
tiefer Ehrfurcht als xd ini yrjg xaxafandvxaq ovgavoßaretv bezeichnet. 
Zweck des gnostisch-magischen Aufstiegsmysteriums der sg. Mithraslitur- 
gie ist ebenfalls Öncog ovgavov ßatvco aal xaxonxevco navx a (Pap. Gr. Mag. I 
4, 384f. Preisendanz). Polemik gegen das in astrologischen Kreisen Alexan¬ 
driens anscheinend gepflegte aWeQoßaxelv bei dem Juden Philo migr. 184: 
xi, (prjoiv , <5 {tav/uacnoi, xoaovxov aupvidtov dqMvxeg and yrjg elg vxpog imvrjXEad'e 
xai xov äsQa vneQXVipavxeg alüeQoßaxetxe, <hg rjXiov xivrjoeig xai oehqvrjq ne - 
QioÖovq xai xwv ätäcov äoxEQWV rag ipfieXstg xai äoiöijuovg äxqißovv '/ogelag; 
vgl. somn. I 54; dazu Cumont, Mysticisme astral 279ff. 

78 Z.B. CH X 25: ovöeig fiiv ycto x&v ovqavioiv fte&v inl yrjg xaxeXevaexai> ovqa- 
vov xov Sqov xaxaXtncoVf 6 öe äv&Qomog xai elg xov ovgavov avaßaivet xai fiexQel 
avxdv xai olöe nola fxev avxov iaxtv vyjrjAd, nola öe xaneivd , xai xd dAAa navxa 
äxQiß&q fiav'd'dvei , xai xd navxcov juei£ov, otiöi xrjv yrjv xaxaXtntbv ävco 
ytvexat • xoaovxov xd fieye&ög iaxtv atixov xrjg ixxaaecog . 

79 Vgl. dazu die ausgezeichnete Studie von Festugiere, Eranos 44, 370-388, 
wiederholt in Revelation II 441ff. Die Ausgestaltung Ciceros hebt sich 
von anderen Typen der Aufstiegsschilderung besonders durch die morali¬ 
sche Abzweckung auf die Verachtung des Irdischen, speziell des Ruhmes 
ab. Schon Harder, Ciceros Somn. Scip. hat dies auf die Situation des 
politisch erfolglosen Cicero bezogen (S. 149) und die Grundgedanken der 
Schrift aus der platonisch-aristotelischenTradition abgeleitet (S. 123.12Off. 
129 u.ö.). Die Fiktion des Aufstiegs und die Gegenüberstellung von Erde 
und Kosmos in einer überirdischen Schau ist jedoch in der philosophi¬ 
schen Tradition neu und einem hellenistischen Modell von der unten be¬ 
schriebenen Art nachgebildet. Literatur zum Quellenproblem unten Anm. 
112 . 
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hoc est illud punctum, quod inter tot gentes ferro et igne dividitur ? (Sen. 
nat. pr. 7f.) 80 . Und zum Abschluß noch einmal zusammenfassend: ,quid 
tibi 4 , inquis, ,ista proderunt 4 ? si nil aliud, hoc certe: sciam omnia angusta 
esse mensus deum (pr. 17). 

Die entscheidenden Momente dieser Aufstiegsvorstellung finden sich 
auch in dem akademischen Cicero-Zeugnis: Emporsteigen (altiores fieri), 
Betrachtung der Himmelswelt (contemplatio, caelestia), Herabblicken 
(despicimus) auf die Kleinheit der Erde (exigua, minima), Verachtung 
des Irdischen (contemnimus). Es fehlt gegenüber den angeführten Stellen 
die Konkretisierung des Zweckes, die Zuspitzung auf ein bestimmtes par- 
änetisches Anliegen, wie auf die Verachtung der Anerkennung und des 
Ruhmes zu Lebzeiten bei Cicero im Somnium Scipionis oder des Reich¬ 
tums und der Macht bei Seneca. Aber gerade dies sind persönliche, mora¬ 
lisierende Variationen des allgemeinen Schemas, die charakteristisch für 
das Verfahren der Römer sind. Eigentliches Ziel des Aufstiegs ist, wie 
parallele Ausführungen aus dem griechischen Bereich bestätigen 81 , die 
reine Erbauung durch reine Kontemplation, die Loslösung vom Irdischen 
durch das Verweüen beim Göttlichen, dem die Seele zugeordnet ist. Diese 
ursprüngliche, dem platonischen Ansatz 82 ungleich näher stehende Kon¬ 
zeption liegt auch noch unserer Stelle des Lucullus zugrunde. 

Die Aufstiegsvorstellung ist also vorausgesetzt. Aber der Akademiker 
gibt unmißverständlich zu erkennen, daß er eine massiv-realistische Auf¬ 
fassung ausschließt (videmur). Er spricht nur von einem Aufschwung der 
Gedanken (cogitantes). Es handelt sich somit um eine erbauliche Fiktion, 
deren Surrogatcharakter durch die Verknüpfung mit der skeptischen Er¬ 
kenntnistheorie offensichtlich ist. Sie wird auch nur mit großer Vorsicht 
und Zurückhaltung vorgetragen 83 . In unserem Zusammenhang ist sie 
noch als Interpretation der platonischen Vorstellung der Seelenaufrich¬ 
tung kenntlich, die hier also mit der hellenistischen Ausgestaltung des 
Aufstiegsmotivs verschmolzen ist. Daraus sehen wir - und das ist für 
unsere Betrachtung das wichtige - daß mit der Tendenz zum Erbaulichen 

so Vgl. ep. 92, 32. 

81 Z.B. der Anfang der ps.-aristot. Schrift de mundo (391 a llff.), die in 
manchen Punkten eine Parallelüberlieferung zu der bei Cic. u. Sen. ver¬ 
wendeten erbaulichen Tradition bietet. Vgl. Strohm, Mus. Helv. 9/1952, 
142f.; 174f. u.ö. Ferner CH V 5 (zur pantheistischen Gruppe gehörig) und 
zahlreiche Ausführungen bei Phüo, zusammengestellt von Jones, Class. 
Philol. 21/1926,105 Anm. 1, der auch ihre platonische Färbung in Sprache 
und Vorstellung erweist. 

82 Vgl. oben Anm. 25. 

83 Durch den persönlich-erbaulichen Stil, insbesondere die bekenntnisartigen 
Wirformen, ist jeder Anschein einer dogmatischen Behauptung geflissent¬ 
lich vermieden und die persönliche Bedeutung dieses Philosophierens be¬ 
tont. 
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bereits auch erbauliches Gedankengut Eingang in den akademischen Pla¬ 
tonismus gefunden hat. 

Durch die Anerkennung und Berücksichtigung der erbaulichen Funk¬ 
tion der Philosophie war somit unmerklich aus der skeptischen Akademie 
heraus eine Brücke geschlagen zu der populären Erbauungsphilosophie, 
die ihrerseits stets in engem Zusammenhang mit dem Platonismus ge¬ 
standen hat. Ihr vielleicht charakteristischstes Erzeugnis, der pseudopla¬ 
tonische Axiochos 84 , nimmt die Autorität Platos offen in Anspruch. Und 
schon die älteste Akademie hatte ihr auffallende Aufmerksamkeit zuge¬ 
wandt. Bereits hier war die Hauptmasse des später benutzten Traditions¬ 
gutes ausgeformt worden. Besonders sind zu nennen der Protreptikos 
des Aristoteles mit den früher 85 aufgezählten Themen; sodann die 
Schrift des Herakleides Pontikos, in der der Versuch gemacht war, die 
volkstümliche Unterweltsvorstellung durch die Versetzung des Hades in 
die Sternenwelt zu modernisieren und mit dem wissenschaftlichen Welt¬ 
bild auszugleichen 86 ; schließlich und vor allem das Muster aller Trost¬ 
schriften, der Traktat negi nevdovg des Krantor, in dem wohl schon in 
eklektischer Weise das consolatorische Material zusammengetragen war 87 . 

84 Er führt sich selbst als Trostschrift angesichts des Todes ein (364C-365A) 
und arbeitet mit den besonders aus Platos Phaidon und dem aristoteli¬ 
schen Eudemos und Protreptikos bekannten, für die spätere consolatorische 
Philosophie typischen Motiven: Minderwertigkeit, ja geradezu Widergött¬ 
lichkeit des Leibes, Nichtigkeit und Mühsal des Lebens, Unsterblichkeit 
der Seele, Befreiung durch den Tod, Lohn und Strafe im Jenseits, womit 
sich der Aufruf zum contemplativen Leben verbindet. Reiches Vergleichs¬ 
material bei M. Meister, De Axiocho dialogo, Diss. Breslau 1915, 66- 
125. - Zu Datierung und Entstehung F. Cumont, Les enfers selon PAxio¬ 
chos: Compt. rend. acad. inscr. 1920, 272 ff. (3. Jh. v. Chr., populär- 
philosophische Erbauungsschrift); Nilsson, Grch. Religion II 229. Das 
von R. Kassel (Untersuchungen z. griech. u. röm. Konsolationsliteratur, 
1958) für die Trostschriften schlechthin in den Vordergrund gerückte 
kynisch-stoische Material, das sich durch platte Rationalismen und dürre 
Moralität auszeichnet, gehört, wie K. selbst ausführt, der rhetorisch- 
sophistischen consolatio an, die vornehmlich in der ,kynisierenden Popu- 
larphilosophie 4 gepflegt wurde. 

86 Oben S. 18. 

88 Nilsson, Griech. Religion II 228f.; vgl. v. Wilamowitz, Glaube der Hel¬ 
lenen II 533ff. Die Zeugnisse jetzt bei Wehrli, Schule des Aristoteles, vor 
allem fr. 93-96, sehr wahrscheinlich nicht aus der Schrift neqi t&v ev 
"AiÖov , wie v. Wllamowltz annahm, sondern aus neqi yfvxtfs (Wehrli, 
Kommentar S. 90ff.). Beide Schriften sind jedoch inhaltlich verwandt, die 
Zuweisung daher auch nicht ganz sicher. Zu vergleichen sind auch ,Abaris‘, 
,Zoroastres‘, neqi rfjq änvov; ferner neqi yqr]Gficöv. Schon die Titel zeigen die 
Vorliebe für das Mysteriöse, Superstitionelle und Legendäre. 

87 H. H. Studnik, Gnom. 31/1959, 627 Anm. 3. Die dort erwähnte Disser¬ 
tation Studniks: Die consolatio mortis in Senecas Briefen, Köln 1958 war 
mir nicht zugänglich. 
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Alle drei Schriften erfreuen sich im ersten vorchristlichen Jahrhundert 
großer Beliebtheit, werden von den gebildeten Römern gekannt und fin¬ 
den sich bei Cicero reichlich verarbeitet 88 . 

Diese breite Schätzung gerade der altakademischen Tradition kann 
nur als Folgeerscheinung der Vorgänge in der Akademie verstanden wer¬ 
den. Denn hier hatte sich das unter erbaulichen Vorzeichen wieder aufge¬ 
nommene Philosophieren betont an die Lehren der alten Akademie ange¬ 
schlossen 89 , zu der seit Antiochos , Theorie von der Einheit der Schulen 
auch Aristoteles zählte 90 . Akademischer Platonismus und platonisierende 
Erbauungsphilosophie sind somit in einen Austausch getreten, der ent¬ 
scheidend zur Ausbildung des eigenartigen Platonismus der Kaiserzeit 
beigetragen hat, in dem sich skeptische und erbauliche Elemente mischen. 
Durchgehalten ist der veränderte philosophische Standpunkt bereits in 
Ciceros I. Tusculanenbuch 91 , das kürzlich mit Recht ein typisches Doku- 

88 Zu Aristoteles: Bignone, Aristotele perduto I 227ff. ; Jaeger, Aristoteles 
62f. - Herakleides war schon beliebt als Muster eines bestimmten Dialog¬ 
stiles, den Cicero und Varro nachahmten (vgl. Cic. Att. 15, 27, 2; 15, 4, 2; 
16, 12 u. ö. = fr. 27a - f Wehrli, mit Komm. S. 67f.). Ausdrücklich ge¬ 
nannt wird er b. Cic. mehrfach, z.B. div. 1, 46. 130 (= fr. 132. 141) als 
Gewährsmann für mantisches Material, Tusc. 5, 8 (— fr. 88, aus tieqi rfjg 
cbivov) für Pythagoraslegende. Die Vision des himmlischen Hades kannte 
nachweislich Varro (Serv. in Georg. I 34 = fr. 94); Cicero steht im Som- 
nium unter ihrem Einfluß (s. unten Anm. 151); ebenso Man. I 758ff., der 
natürlich auch Cicero voraussetzt. - Von Krantors consolatio sagt Cicero 
Luc. 135: legimus omnes Crantoris veteris Academici de luctu; zur Be¬ 
nutzung vgl. cons. fr. 7 M.: Crantorem sequor; Tusc. 1, 115 u. ö. 

89 Schon Philo hatte ein ungebrochenes Fortbestehen der einen platonischen 
Akademie bis zu seiner Zeit behauptet, was Antiochos nach seinem Bruch 
mit ihm anfocht, der dann seinerseits die Wiederherstellung der Alten 
Akademie proklamierte (Cic. Acad. 13; Luc. 70). Eine besonnene Diskus¬ 
sion dieser Vorgänge bei Witt, Albinus 21ff.; vgl. Luck, Antiochos 13ff. 

90 Hauptzeugnis Cic. fin. 5, 7: ... ab hac Academia nova ad veterem illam 
vocare, in qua, ut dicere Antiochum audiebas, non ii soli numerantur, qui 
Academici vocantur, Speusippus Xenocrates Polemo Crantor ceterique, 
sed etiam Peripatetici veteres, quorum princeps Aristoteles, quem ex- 
cepto Platone haud scio an recte dixerim principem philosophorum (= fr. 
39 Luck). 

91 Daneben zeigt sich Einfluß und zugleich Popularität dieses erbaulichen 
Platonismus überhaupt in den allgemein philosophischen Partien bei Ci¬ 
cero und Seneca, wo es nicht um dogmatisch einwandfreie Schultradi¬ 
tion, sondern um Lebensphilosophie geht (letzteres für Cicero besonders 
betont von H. Fuchs, Mus. Helv. 16/1959, lff.; vgl. auch Gigon, Entr. III 
26). Dazu gehören aus Cicero vor allem: Somn. Sc., Einleitungen zu de 
leg., Hortens., Cons., Tusc. I und Teile aus V; aus Sen.: nat. praef., die 
Trostschriften, die pessimistisch gestimmten Briefe 65, 102 u.a. Insge¬ 
samt also vornehmlich die Stellen, aus denen sich einstmals der ,Posei- 
doniosmythos* der deutschen Forschung gebildet hatte und die sich ge¬ 
rade nicht auf bestimmte literarische Vorlagen zurückführen lassen. Das 
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ment der neuen Philosophie genannt wurde 92 . Es behandelt in kritischer 
Weise 93 die Hauptthemen der Erbauungsphilosophie, Tod und Unsterb¬ 
lichkeit, verfährt dabei eklektisch und doch undogmatisch, berücksich¬ 
tigt großzügig die Doxographie, spielt mit der Überzeugungsgewalt der 
Rhetorik 94 , fährt poetische und prophetische Testimonien auf und wahrt, 
bei allem Verlangen nach Erbauung und Zuflucht zu Autoritäten, trotz¬ 
dem die skeptische Grundhaltung 95 . Plato und Aristoteles erstrahlen aber 
schon als leuchtende Gestirne, unter deren Führung man lieber in die Irre 
gehen möchte als der trostlosen Wahrheit des kritischen Denkens stand¬ 
halten 96 . 

b) Philosophischer Aufstiegsgedanke , Seelenflug und Himmelsaufstieg 

(1) Der mystische Himmelsaufstieg der hellenistischen Astrologie 

Die Vorstellung des Seelenaufschwungs, die mit der verinnerlichten 
Aufrichtung des Timaios zusammengeflossen ist, begegnet in der erbau¬ 
lichen Philosophie in verschiedener Ausgestaltung. Es lassen sich da 
grundsätzlich zwei Typen unterscheiden, ein religiöser und ein philoso¬ 
phischer, nämlich der mystische Himmelsausftieg der Seele und der intel¬ 
lektuelle Seelenaufschwung oder Höhenflug des Geistes. 

Der philosophische Aufschwungsgedanke ist besonders seit Plato ver¬ 
breitet 97 , der imTheaetet (173 E) jedoch schon Pindar dafür zitieren kann. 
Hier wird auch ganz deutlich, was gemeint ist: das forschende Durchdrin¬ 
gen des Kosmos bis zur Sternenwelt - Plato fügt erläuternd yeco/xergovoa 
und äoTQOvojbiovoahmzu. In dieser Form lebt der Aufschwungsgedanke vor 

konventionelle Material ist im wesentlichen durch den Schulbetrieb ver¬ 
mittelt (so schon Pohlenz, GGA 1916, 557; Philippson, Hermes 67/1932, 
274. 290 u.ö., mit Verweis auf Cic. Tusc. 1, 113; 3, 81), hinzu tritt aber 
immer auch selbständige Lektüre und individuelle Anwendung und Ge¬ 
staltung. 

92 Gigon a.a.O. 25-61, zu Tusc. I besonders 51ff. 

93 Kritisch auch gegen die rein rhetorische consolatio, die es nur auf die 
persuasio absieht, vgl. besonders 23 u. 116. 

94 So besonders in dem Epilog 113ff. 

95 Vgl. die vorbeugende Erklärung zu Anfang: ... probabilia coniectura se- 
quens. ultra enim quo progrediar, quam ut veri similia videam, non ha- 
beo (17); ferner 23: harum sententiarum quae vera sit, deus aliqui vide- 
rit; quae veri simillima, magna quaestio est; auch 40: ego enim ipse cum 
eodem ipso (sc. Platone) non invitus erraverim. num igitur dubitamus ? 
an sicut pleraque ? 

96 39: errare mehercule malo cum Platone, quem tu quanti facias scio et 
quem ex tuo ore admiror, quam cum istis vera sentire; 22: Aristoteles 
longe omnibus - Platonem semper excipio - praestans et ingenio et dili¬ 
gentia. Vgl. auch Pohlenz, Stoa II 132f. und Barigazzi, Riv. di Fil. 1948, 
161-203; 1950, 1-29 mit der Kritik Luschnats, DLZ 1951, 54. 

07 Vgl. Jones, Class. Philol. 1926, 98fif.; Kühn, Hypsos 72ff. 
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allem in den laudes hominis fort, die insbesondere von der Stoa zum Preise 
der Kräfte des Menschengeistes gepflegt wurden. Eine andere, deutlicher 
platonisierende Fassung lehnt sich eng an den Seelenflug des Phaidros- 
mythos an, der aber im Sinne der Astralreligion umgedeutet ist. Das Flug¬ 
ziel ist der Äther und die in ihm wandelnden Gestirngottheiten, in deren 
Reigen und ewige Ordnung sich die philosophierende, und das bedeutet 
die kosmosbetrachtende Seele in Gedanken einzuordnen sucht 98 . Die im 
Timaios ausgeführte Telosbestimmung hat hier offensichtlich auf die Aus¬ 
legung des Phaidros eingewirkt 99 und erscheint als philosophisches Ziel 
schlechthin. Daher dient dieser Sternenflug auch häufig ganz allgemein 
zur erbaulichen Umschreibung für das Höhenstreben der philosophischen 
contemplatio 100 , selbst wo diese das kosmische Denken wieder überwun¬ 
den hat 101 . 

Völlig anderen Charakter haben die mysteriösen Himmelsreisen der 
Seele 102 , bei denen es sich entweder um den Seelenaufstieg nach dem Tode 
oder um dessen Vorwegnahme aufgrund göttlich-gnädiger Vermittlung 
handelt. Diese Vorstellungen wurzeln in orientalischer Theologie, Astro¬ 
logie und Mysterienwesen. Über die Astrologie ist aber anscheinend eine 

98 Besonders Philo leg. spec. I 207. Die Aufstiegsterminologie ist dem Phai¬ 
dros wörtlich entnommen; vgl. Philo 7iT£Qü)&Etoa pexeoygonoXel mit Phaidr. 
246 C: enTeQcjfidvr) pexewqonoXel (so nach Syrian u. a., dazu Jones a.a.O. 
103). Die etwas vage Umschreibung der Himmelswanderung ävo) perecoqt- 
tovoa ist bei Philo durch aWeqoßaxelv verdeutlicht. Ob wir es hierbei mit 
einer ursprünglich ironischen Bildung zu tun haben, woran Aristoph. Nub. 
225. 1503 (äeqoßaxeiv) denken läßt, oder mit einer philosophischen Meta¬ 
pher oder gar einem terminus der Astralmystik (vgl. Philo migr. 184 u. 
QG IV 46), wird sich nicht entscheiden lassen. Das mythische Götterheer 
des Phaidros, ein wohlgeordneter Zug im Gefolge des himmlischen Herr¬ 
schers Zeus, erscheint schließlich in der durch Philo bezeugten Deutung 
als Heerschar der Himmelskörper: ovvxaxxEG&ai yXi^opivt] aal Gvyxoqevsiv 
tfXiq) aal oeXrjvfl aal xfj xd>v äXXmv äoxegcov leqcoxaxj) aal navagpovicg axgaxig, 
xagtagxovvxog aal tfyepovevovxog xov fteov xov xijv . . . ßaaiXeiav exovxog. Die 
Übertragung auf die Gestirngötter war vor allem durch den Ausdruck 
deiog x°Q<$Q Phaidr. 247A nahegelegt. Zur Frage, ob der Mythos bereits ur¬ 
sprünglich astrologische Bedeutung hatte, vgl. den Kommentar von Hack- 
forth (Plato’s Phaedrus 1952) S. 72ff., Literatur S. 74 Anm. 6. 

99 Siehe auch Dörrie, Hermes 1944, 31f. 34. 

100 Z.B. Philo leg. spec. II 45, wo die gleiche Tradition wie bei Plut. tranqu. 
an. 477 Cff. vorausgesetzt ist; II 230, vgl. auch I 37; Max. Tyr. XVI 6d 
Hob., vgl. X 2f. Für die Verbreitung zeugt vor allem die Parodie in Lu- 
kians Ikaromenippos. 

101 Philo wendet sie leg. spec. III 1, also in einem Proömium, auf die eigene 
exegetische Tätigkeit an. Wahrscheinlich ist er darin von einer konven¬ 
tionellen Proömientopik beeinflußt, zumal auch das Motiv des Herab- 
blickens auf die Erde vorkommt (vgl. De mundo 1 u. Sen. nat. pr. 7f., 
dazu unten S. 40). 

102 W. Bousset, Die Himmelsreise der Seele: ARW 1901, 136-69; 229-73. 
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Verbindung zur griechischen Philosophie zustande gekommen. Jeden¬ 
falls begegnet in der hellenistischen Astrologie ein Typus des mystischen 
Himmelsaufstiegs zu selbsteigener Schau der caelestia, der durch den phi¬ 
losophischen Aufschwungsgedanken beeinflußt scheint. 

Als Modell läßt sich eine astrologische Mysterienschrift benennen, die 
im 2. vorchr. Jh., wohl in Alexandrien, unter dem Namen des Nechepso- 
Petosiris entstanden ist und für die spätere astrologische Literatur rich¬ 
tungweisend war 103 . Nach dem bei Vettius Valens im Proömium des 
VI. Buches erhaltenen Fragment 104 war hier ein Mysterium der Himmels¬ 
schau geschildert. Am nächtlichen Himmel erscheint dem durch Gebet 
und Tugendübung vorbereiteten Nechepso ein Gottwesen, das ihn ent¬ 
rückt und auf einer Himmelswanderung die Geheimnisse der Sternenwelt 
schauen läßt. Wie der Context zu erkennen gibt, der weithin noch Para¬ 
phrase des in iambischen Senaren abgefaßten Gedichtes ist 105 , folgte dar¬ 
auf auch in der Vorlage die Beschreibung des Inhaltes der Schau, und 
zwar in einer hymnisch stilisierten, doch zugleich schulmäßig schema¬ 
tischen Aufzählung der himmlischen Phänomenei geordnet nach dem 
astrologischen Schema Sonne, Mond, übrige Planeten, wie wir es schon 
in der Epinomis (986 B) finden. Ähnlich in Stil, Ton und Inhalt, wenn 
auch freier und weniger fachkundlich, begegnen solche Aufzählungen in 
philosophischen Texten verschiedener Bereiche 108 . Es liegt auf der Hand, 
daß in der hellenistischen Schrift bewußt auch an die traditionelle Him¬ 
melsschau und Aufstiegsmetaphorik der klassischen Philosophie ange¬ 
knüpft ist. Nur praktiziert man sie hier - vorgeblich oder tatsächlich - 
durch den mystischen Himmelsaufstieg als eine Art kosmischen Myste¬ 
riums 107 . Möglicherweise beanspruchte diese ,beseligende Schau*, die den 

103 W. Kroll, Aus der Geschichte der Astrologie: NJb. f. Klass. Altert, u. 
Päd. VII 4, 1901, 569ff. 

104 Vett. Val. VI praef. S. 241, 13ff. Kroll (= Fr. 1 Riess): elg zoaovzov yag 
imftvfiiaq xai dgeztjg eanevaav , (hg zd int yfjg xazaXindvzag otigavoßazeiv a&a- 
vdzotq ytvxalq xai fteiatq xal legatg yvdipaig övvemozriaovzaq , xa&cbg xal 6 
Nexeyxb ipagzvgrjae Aeycov eöo£e di /tot ndvvv%ov ngöq aiga * * * xai fioi 
zig e^f]xrjae v ovgavov ßorj, zfj aagxag fxev djUfpexetzo rtinXog xvav6%govg xvscpaq 
ngozeivoyv xal zd itjfjg. zig yag ovx äv xgivat zavzrjv zrjv d-scngtav naatbv ngov%etv 
xal fiaxagtcozdzrjv zvyxdvetv , ev r\ 'HMov jzev zaxzoi ögöpoi . . . Zur Deutung 
vgl. Kroll a. a. O. 570f.; Reitzenstein, Poimandres 4ff.; Hellenist. 
Myst. 189f. 

105 Vgl. Riess zu fr. 1 = Philol. Suppl. VI, 1892, 333. In die Prosa des 
Vettius ist noch eine reichliche Zahl metrischer Wendungen eingegangen. 

106 Angebahnt Tim 90 C (»Bewegungen und Umläufe des Alls 4 ). Danach in 
einen Katalog entfaltet: Axioch. 370 B C; Cic. nat. deor. 2, 153; Sen. ep. 
94, 56; vgl. 65, 19f.; Marc. 18, 2 u.ö. 

107 Hierhin gehört auch ein isolierter Abschnitt aus Philo QG IV 46. Im Ge¬ 
gensatz zu der üblichen Aufstiegsvorstellung Philos (s. unten S. 64ff.) be¬ 
wegt sich diese Ausführung noch ganz im Rahmen der mystischen Astro- 
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realen Umgang mit den unsterblichen Wesen vermittelte, auch die My¬ 
sterienwirkung der Apotheose 108 . Auf jeden Fall aber konnte sich auf die 
mystische Autopsie der Anspruch genauer und authentischer Kenntnis 
der Himmelsphänomene gründen 100 . Und es scheint, als sei gerade diese 
Möglichkeit durch literarische Fiktionen reichlich ausgenutzt worden 110 . 

Diese oder ähnliche Darstellungen 111 haben dann auf die Philosophie 
zurückgewirkt und sind sogar in die Schulen des 1. vorchr. Jhs. eingedrun¬ 
gen. Die mystische Aufstiegsvorstellung erfuhr dabei eine Abschwächung 
ins Erbauliche. Das gilt selbst für Ciceros Nachbildung im Somnium Sci- 
pionis 112 . Die Erscheinung des göttlichen Offenbarers, der Himmelsauf- 

logie und paßt genau zu den migr. 184 bekämpften »Chaldäern'. Der 
schwer zugängliche Text sei hier ganz abgedruckt: qui vero ad altiora 
elevatur, ascendens, levitate accepta, circumspicit attenditque ea, quae 
in aere sunt, et aethere, atque universim totum caelum, naturam motus- 
que eius, harmonias, et affinitates (and sympathies Marcus), quatenus 
referuntur ad se invicem, et Universum hunc mundum. Ascensus iste sym- 
bolice mons est appellatus (Gen. 19, 17), sed verum eius nomen sapientia 
est. qui enim veraciter philosophus existit animus, altiorum excelsorum- 
que cupiens visionem, in aethere ipso ambulat. . . . quicumque inferiora 
ista terrenaque aemulantur, moriuntur anima a vera vita vagantes sicut 
mortui; qui vero eaelestia desiderant, et in altum elevati sunt, soli salvan- 
tur, mortalem hanc vitam in vitam immortalitatis commutantes. — Her¬ 
vorzuheben ist, daß der Unsterblichkeitsgewinn ausdrücklich vermerkt, 
der Aufstieg als Heilsweg und zugleich als das Ziel echter Philosophie 
gewertet wird. 

108 Reitzenstein, Hellenist. Myst. 190 nimmt dies fest an aufgrund von 
Vett. Val. 242, 14ff. : äXXä fteiq. xal oeßaajbitg. ftewolq. twv ovgavicov evTv%(bv 
r)ßovXrj$r}v xal rov tqötiov pov ixxadägat TtdorjQ xaxiag xal navTog poXvofiov 
xal rrjv xpvx^v äftavarov ngoXslipai. Daher kommt er zu dem Urteil: „Es ist 
die Widerspiegelung des Mysteriums in der Lehr- oder besser Erbauungs¬ 
schrift . . .“ 

109 Der Hermetiker (CH X 25) rühmt beispielsweise als Frucht des kosmi¬ 
schen Aufstiegs das dxgtßajg pav&dvew, eben das, was Philo (migr. 184) 
empört an den »Himmelswanderern* tadelt. 

110 Näheres bei Festugiere, Rövelation I 309ff. 

111 Zu erwähnen wäre auch schon der Himmelsaufstieg des Hermes bei Era- 
tosthenes, der, wie die sonst spärlichen Fragmente mit Sicherheit erken¬ 
nen lassen, zu astronomischen und geographischen Beschreibungen ausge¬ 
nutzt wurde (Herrn, fr. 15-19 Hiller = 13-16 Powell). Wichtig ist, daß die¬ 
se frühhellenistische, ebenfalls aus Alexandrien stammende Ausgestaltung 
des Aufstiegsmotivs deutlich unter dem Einfluß platonischer Philosophie 
einerseits und ägyptischer Vorstellungen andererseits steht. Zur Verwer¬ 
tung platonischer Gedanken Solmsen, TAPA 73, 1942, 192ff. u. ebd. 78, 
1947, 252ff. Ein Zusammenhang mit der ägyptischen Auffassung des Her¬ 
mes-Thoth als des Gottes der Astronomie muß ebenfalls anerkannt wer¬ 
den, selbst Jones a.a.O. 100 läßt ihn gelten. Hingewiesen sei auch auf 
CH XI 6f., wo Hermes, selbst Offenbarungsempfänger, durch den Offen¬ 
barer Nous eine Art mystagogischer Erklärung der Kosmosschau erhält. 

112 Vgl. Festugiere, Eranos 44, 385ff. Ein bestimmter Vermittler hat sich 
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stieg und die Kosmosschau unter seiner Führung sind zwar übernommen; 
aber es ist eine Traumerzählung daraus geworden, eine Dichtung, die 
den Mysteriencharakter abgelegt hat und nur den gewichtigen Rahmen 
für eine Reihe erbaulicher Lehren bilden soll. Noch abgeblaßter war der 
Aufstiegsgedanke im Munde des Akademikers, obwohl er dort die Span¬ 
nung überbrücken mußte, die sich aus der Verneinung einer sicheren Er¬ 
kenntnismöglichkeit für den Menschen und dem gleichzeitigen Festhalten 
an seiner Bestimmung zur Wahrheitserkenntnis ergeben hatte 113 . 

Auf die Dauer mußte die mystische Kosmosschau aber gerade für den 
Skeptiker, sofern er von echtem Verlangen nach Erkenntnis der göttli¬ 
chen Welt erfüllt war, eine große Anziehungskraft haben. Denn sie bot 
eine Möglichkeit der erkennenden Vereinigung mit den himmlischen Ord¬ 
nungen und damit der Aufrichtung der Seele, wie sie Plato im Timaios 
gelehrt und gefordert hatte. Unter diesem Gesichtspunkt sind zunächst 
zwei Behandlungen des Aufstiegsgedankens bei Seneca interessant, in der 
Vorrede der ,Naturbetrachtungen 4 und im 65. Brief. Sie zeigen nämlich, 
wie die rationale Philosophie, die in ihrem Weltgefühl und selbst in ihrem 
Glauben an die menschliche Erkenntniskraft erschüttert ist, sich trotz¬ 
dem zu behaupten sucht, ohne sich jedoch dem Einfluß des Mystizismus 
und Erlösungsdenkens ganz entziehen zu können. 

(2) Die erbauliche Anwendung der Aufstiegs Vorstellung bei Seneca 

Die Darstellung der praefatio lehnt sich in wichtigen Punkten, die 
oben schon erwähnt sind, an Ciceros Ausgestaltung des Motivs an. Hier 
wie im 65. Brief fehlt aber die literarische Einkleidung. Der Seelenaufstieg 
ist als Faktum 114 hingestellt, von dem Seneca mit dem religiösen Dogma- 

auch hier nicht finden lassen. Die einzelnen Quellenhypothesen bei Sieb, 
Cicero’s Somn. Scip. 74-94; danach noch Pohlenz, Stoa II 132f., der das 
Somnium als freie Schöpfung Ciceros aus Phaidonstimmung und Aristo¬ 
teleslektüre heraus betrachtet; Luck, Antiochos 3 Off. u. 7 0 möchte es schließ¬ 
lich als ,eine Schöpfung des Antiochos* erweisen. 

113 Eine interessante Parallele bietet noch Philo leg. spec. I 37, obwohl bereits 
das Problem der Gotteserkenntnis in den Mittelpunkt gerückt ist. Im An¬ 
schluß an Tim. 28 C, das als skeptische Äußerung gewertet wird, verneint 
Philo die Möglichkeit einer Wesenserkenntnis, stellt diese aber trotzdem 
betont als Ziel echten Philosophierens hin. Die Begründung lautet zu¬ 
nächst wie in Ciceros Hortensius (fr. 101 Müller): bereits das Suchen und 
Fragen mache glücklich. Zur Bestätigung dessen folgt der Aufstiegsge¬ 
danke, in der Form des Stemenflugs: 6 Xoytafiöq and yfj<; avm psrecogog 
äQ&eig aWegoßarsl xal avfineQtnoXdiv iJAtco xai as^rjvrj xai tw avpnavTi ovgavcp. 
Auch er hat nur erbauliche Wirkung, die Erkenntnis bleibt aus und die 
Konsequenz ist wie bei Cicero die Beschränkung auf das Vermutbare, 
Glaubwürdige und Wahrscheinliche. 

114 Den Eindruck erwecken besonders folgende Wendungen: nat. pr. 7ff.: 
petit altum; inter ipsa sidera vagantem; totum circumit mundum; su- 
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tismus eines Predigers spricht: sursum ingentia spatia sunt, in quorum 
possessionem animus admittitur, et ita, si secum minimum ex corpore 
tulit, si sordidum omne detersit et expeditus levisque ac contentus mo- 
dico emicuit. cum illa tetigit, alitur crescit ac velut vinculis liberatus in 
originem redit et hoc habet argumentum divinitatis suae, quod illum di- 
vina delectant; nec ut alienis sed ut suis interest: secure spectat occasus 
siderum ... (nat. pr. 11 f.). Es folgt der konventionelle Inhalt der Schau, 
die Aufzählung der himmlischen Phänomene 115 . Daran schließen die frü¬ 
her schon zitierten Aussagen über die Gotteserkenntnis an. Die praefatio 
endet dann mit der pathetischen Steigerung: haec inspicere, haec discere, 
his incubare nonne transilire est mortalitatem suam et in meliorem tran- 
scribi sortem ? 

Zieht man Stellen wie nat. 7, 30, 6 hinzu, wo das Erschauen der Him¬ 
melserscheinungen mit der Mysterienenthüllung von Eleusis verglichen 
wird und die Betrachter als Eingeweihte (initiati) bezeichnet werden, so 
glaubt man, hier den Erlösungsweg dieses kosmischen Mysteriums zu fin¬ 
den. Er enthält die folgenden wichtigen Stufen: 

1. Die Voraussetzung ist eine asketische Vorbereitung. Sie besteht in 
der Verachtung des Leibes (contemptus corporis, in diesem Zusammen¬ 
hang besonders ep. 65, 23) und der Tugendübung. Letzteres wird noch 
deutlicher praef. 6: virtus enim ista . . . magnifica est . . . quia animum 
laxat et praeparat ad cognitionem caelestium dignumque efficit, qui in 
(Konsortium deo veniat 116 . 

2. Der Aufschwung des Geistes ist Befreiung vom Leibe und Rück¬ 
kehr in die himmlische Heimat. Dafür sind am Anfang Bilder der Erlö¬ 
sungssprache verwendet: altera (philosophia quae ad deos pertinet) mul- 
tum supra hanc, in qua volutamur, caliginem excedit et e tenebris erep- 
tos perducit illo unde lucet (praef. 2). 

3. Die Schau betrifft die Himmelserscheinungen und führt zur Er¬ 
kenntnis der Weite der Himmelsräume. Daraus erwächst die Gottes¬ 
erkenntnis, die wieder in dem Innewerden der göttlichen Unermeßlich- 
keit besteht. 

4. Die Wirkung der Schau wird in der Form der Apotheose geschil¬ 
dert: in consortium deo venire, transilire mortalitatem suam et in melio¬ 
rem transcribi sortem 117 . Des Menschen höchstes Ziel ist erreicht: tune 

perne despiciens; cum te sustuleris; cum illa tetigit; ep. 65, 16f.: evagatio; 
subducit se custodiae; apertum petit. 

116 Vgl. oben Anm. 106. 

116 Vgl. aus der etwa gleichzeitigen Literatur: Chairemon fr. 10 Schwyzer, 
mit Komm. S. 78ff.; Philo leg. all. III 71; mut. 260 u. Ö., besonders vita 
cont. 3öff.; Plut. Isis 351F; 353B (dazu Apul. met. XI 23). In der astrolo¬ 
gischen Tradition schon Nechepso fr. 1 Riess und noch Firm. Mat. 2,30, Iff. 

117 Zur Formulierung vgl. Axioch. 370 C: dg äftavaoiav peraßdUetg und CH 
X 6: elg ovolav psraßd^ec. 
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consummatum habet plenumque bonum sortis humanae, cum calcato 
omni malo petit altum et in interiorem naturae sinum venit (praef. 7). 
Der Schauende hat Gott ermessen (mensus deum). 

Die einzelnen Stufen - asketische Übung - Seelenaufstieg - Himmels¬ 
schau und Gotteserkenntnis - Apotheose - stimmen scheinbar mit denen 
des astralen und gnostischen Aufstiegsmysteriums überein. Die ganze 
Terminologie ist gewählt, das Geschehen in Analogie zu einer mystischen 
Weihe zu stellen. Aber es bleibt bei dem Vergleich. Von wirklicher My¬ 
stik ist keine Rede, die erlösende Kraft ist die Philosophie, eine, wenn 
auch göttliche, Errungenschaft des Menschen selbst, der Schauende der 
rationale, selbsttätige Menschengeist, der sich an den sichtbaren Him¬ 
melserscheinungen entzündet, und der erkannte Gott ist die stoische All¬ 
natur, die sich allzeit in ihren Werken preisgibt. Der Vergleich ist schließ¬ 
lich sogar für den Aufstieg selbst ausgesprochen: velut vinculis liberatus 
heißt, der Geist ist eben noch nicht vom Körper befreit. 

Schließlich ist noch folgendes zu beachten: Die praefatio leitet das 
Buch de ignibus caelestibus ein, das nach dem ursprünglichen Plan den 
Höhepunkt und Abschluß des Gesamtwerkes bilden sollte. Nun gab es 
eine philosophische Tradition, in der man die Kosmosschau als Myste¬ 
rienweihe zu bezeichnen pflegte 118 . Das war, wie bei Plato, von dem diese 
Übertragung ausgeht 119 , der Ausdruck dafür, daß das Leben nur durch 
die Philosophie geweiht und vollendet werden konnte. An die Stelle der 
transzendenten Ideenwelt war schon in der Epinomis, in konsequenter 
Weiterführung der Linie des Timaios, die himmlische Erscheinungswelt 
getreten. Von ihrem Betrachter gilt jetzt: juepvrjjuevog äXrjftcbg xe xal övrcog 
(Epinom. 986 D). Wahrscheinlich hat Aristoteles der hellenistischen Kos¬ 
mosreligion auch diese Metaphorik vermittelt 120 , gleichsam als Formel 
für das neue religiöse und zugleich wissenschaftliche Selbstverständnis. 
Nach einem Fragment Chrysipps war es dann üblich, den letzten Teil der 
Physik, die Lehre von den Göttern, als Mysterienlehre zu bezeichnen 121 . 
Den Vergleich schien Kleanthes im einzelnen ausgeführt zu haben, wie 
Epiphanius haer. III 2, 9 überliefert: KXeav&rjg . . xal äv&Qomov ixdXei 
povrjv xrjv ywxtfv, xal xovg fteovg fivoxvxd ayrtfiaxa eXeyev elvai xal xXrjOeig 
ieQ&Qy xal dcxiöovxov egpaoxev elvai xöv rjXiov , xal xov xdafiov pvaxrjQtov xal xovg 
xaxoyovg xd>v fielcov xeXe(ayxäg eXeye (— SVF I 538). Diesen traditionellen 

118 Vgl. FESTUGikRE, Revelation II 233-238; Zepf, Gymn. 65/1958, 365ff. 

* 19 Vgl. oben S. 14f. 

120 Festugiere S. 237f., im Anschluß an Bywater, Joum. of Philol. 7/1877, 
79. Die Hauptstütze ist der Vergleich mit der Mysterienschau von Eleu- 
sis bei Sen. nat. 7, 30, wo zu Beginn Aristoteles angeführt wird ( = de 
philos. fr. 14, ergänzend fr. 15 W. u. R. aus Synes. Dion 10). 

121 SVF II 42: sayarog elvai 6 neql xd>v $ecov X6yog f ötö xal xeXex dg rjyÖQevoav 
xäg xovxov Tzagaddoeig. 



40 


Wlosok • Laktanz und die philosophische Gnosis 


Gedanken der philosophischen Weihe greift Seneca nat. 7, 30, 6 auf (ini- 
tiatos nos credimus), wobei er sich möglicherweise direkt an Aristoteles 
anlehnt, den er vorher nennt. Ep. 90, 28 spielt er ihn polemisch gegen die 
kultischen Mysterienreligionen aus 122 , denen er in einem ausführlichen 
Vergleich, der dem für Kleanthes bezeugten nahe kommt, die Physik ge¬ 
genüberstellt: haec eius initiamenta sunt, per quae non municipale sa- 
crum, sed ingens deorum omnium templum, mundus ipse reseratur, 
cuius vera simulacra verasque facies cernendas mentibus protulit 123 . In 
einem Vorwort zu der Lehre von den Gestirngöttern war somit die Dar¬ 
stellung der Kosmosschau in der Form einer Mysterienweihe auch durch 
die philosophische Konvention empfohlen. 

In den Einzelausführungen hatte sich Seneca freilich durch den mysti¬ 
schen Himmelsaufstieg der hellenistischen Astrologie inspirieren lassen 124 , 
der möglicherweise auch da schon ein topisches Proömienmotiv geworden 
war 125 . Einem Moralprediger und Erbauungsphilosophen, wie es Seneca 
war, mußte es überdies hochwillkommen sein, denn es ließ sich vorzüg¬ 
lich protreptisch auswerten. Seneca hat dies in verschiedener Hinsicht 

122 Vgl. auch die Weiterführung der aristotelischen Fassung des platonischen 
Höhlengleichnisses bei Dio Chrysost. orat. XII 33f.; die Kosmosschau ist 
die wahre Weihe (rrjv oXoxXrjQov xal rep övti reXeiav reXertfv) gegenüber 
einer in unterirdischer Höhle begangenen Mysterienfeier. Dazu Zepf 
a. a. O. 366 

123 Ähnlich Plutarch in der erbaulichen Schrift de tranqu. an. 477 C f., im 
Anschluß an Diogenes’ Ausspruch, jeder Tag sei ein Fest: xal navv ye 
Xapnqav, el aoxpqovovpev. legov pev yäg dyuorarov 6 xöapog iorl xal d-soTtpe- 
niorarov elg öe rovrov 6 äv&qamog slodyerai ötä rfjg yeveaewg ov %EiQöxpr\‘ 
ra)v ovd i dxivrjTCov dyaXpdxem ftearrfg, äXX* ola vovg ftelog atad'rjrä piprjpara 
vorjratv, <pY}alv 6 HXareov, epepvrov dgxfjv £<orjg e%ovra xal xivriaeog eeprjvev, 
fjXiov xal aekrjvr}v xal äorqa ... dir röv ßlov pvrjotv ovra xal teXext)v reXeiord- 
rr\v ev&vplag öei peoröv elvai xal yrj&ovg. 

124 Die Möglichkeit direkter Kenntnis ist keineswegs ausgeschlossen. Gerade 
in neronischer Zeit wird Petosiris erstmals namentlich als astrologische 
Autorität erwähnt (Lukillios, Anth. Palat. XI 164 = test. 3 Riess) und 
ist dann bei dem älteren Plinius mehrfach herangezogen (fr. 2 u. 17 Riess, 
in der Doppelform Petosiris et Nechepsos). Zudem stand Seneca in en¬ 
gem Schüler Verhältnis zu dem Neupythagoreer Sotion aus Alexandrien, 
durch den er zeitweise sogar zum Vegetarismus begeistert war (ep. 108, 
17-22), hatte sich selbst in Alexandrien auf gehalten (Helv. 19, 1. 4ff.) und 
muß auch mit Chairemon, dem ägyptischen Priesterphilosophen und Er¬ 
zieher Neros, bekannt gewesen sein. Überhaupt stand die Astrologie am 
Hofe Neros hoch in Kurs, vgl. Reitzenstein Hellenist. Myst. 127, 1 u. 
188f.; zur Biographie Senecas Schanz-Hosius, Röm. Literatur II 2, 1913 3 , 
375ff.; zu Sotion Stenzel, RE IIIA 1238f. u. Praechter, PhÜos. d. Alter¬ 
tums 565f. 

125 Die Stellung der Aufstiegsschilderung im Werk des Nechepso-Petosiris ist 
nicht überliefert, doch erwähnt sie Vettius Valens in einem Proömium. 
Vgl. ferner Manil. 113ff.; V 8ff.; Philo leg. spec. III1; [Arist.] de mundo 1; 
Firm. Mat. math. 8, 1, 5 ff. 
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ausgenutzt, in mehr moralisierender Absicht durch die oben erwähnte 
Gegenüberstellung von Erde und Kosmos, in erbaulicher durch die Aus¬ 
malung des Seelenaufstiegs zu reiner und beseligender Schau, mit der er 
gewiß auch sich selbst über die Enttäuschungen und Unvollkommenhei¬ 
ten des irdischen Daseins hinweggetröstet hat 126 . Aber auch bei ihm ist 
der Seelenaufstieg letztlich nur die erbauliche Einkleidung für den intel¬ 
lektuellen Höhenflug des Geistes, das forschende Vordringen in die Ge¬ 
heimnisse der Himmelswelt, das zu den natürlichen Vorzügen des Men¬ 
schengeistes gehört, hominum ratio in caelum usque penetravit, rühmte 
der Stoiker Ciceros, und Seneca kann das 7. Buch der Naturbetrachtun¬ 
gen mit der Phrase einleiten: nemo usque eo tardus et hebes et demissus 
in terram est, ut ad divina non erigatur ac tota mente consurgat. 

Ähnlich verhält es sich an der zweiten Stelle. In der ersten Hälfte 
des 65. Briefes befaßt sich Seneca mit der Prinzipienlehre der drei großen 
Schulen, Stoa, Aristoteles, Plato 127 . Er nimmt ihnen gegenüber eine skep¬ 
tische Haltung ein: fer ergo iudex sententiam et pronuntia, quis tibi vide- 
atur verissimum dicere, non quis verissimum dicat. id enim tarn supra 
nos est quam ipsa veritas (ep. 65, 10, vgl. 15). Anschließend wirft er die 
Frage nach dem Nutzen dieser Beschäftigung auf, da sie doch keinen mo¬ 
ralischen Erfolg zeitige. Und nun bezieht er, genau wie der Sprecher des 
Lucullus, den erbaulichen Standpunkt: ista enim omnia, si non concidan- 
tur nec in hanc subtilitatem inutilem distrahantur, attollunt et levant 
animum . . (16) 128 . 

126 VgL Helv. 8, 4-6; 20, lf.; dazu unten S. 44f. 

127 Zum metaphysischen Teil des Briefes Theiler, Vorbereitung 15ff.; Be¬ 
handlung der Quellenfrage 34ff., wieder aufgenommen von Luck, Antio- 
chos 28ff. Die Rückführung auf Antiochos, der dadurch als „Begründer 
des Platonismus der Kaiserzeit“ (Theiler S. 37) erscheint, fand weithin 
begründete Ablehnung, vgl. jetzt de Vogel, Greek Philosophy III 277 
(zu Nr. 1200); auch Dörrie, Hermes 1944, 25ff. Die Auseinandersetzung 
mit Theiler besonders bei Witt, Albinus 27. 68. 73ff.; A. Lueder, Die 
philosophische Persönlichkeit des Antiochos von Askalon: Diss. Göttingen 
1940, 17f. u.ö. 

128 Die Gedankenfolge von ep. 58 ist ganz ähnlich: nach der Behandlung der 
platonischen Ideenlehre folgt § 25 die Frage: quid ista mihi subtilitas pro- 
derit ? Antwort: nihil. Aber: der Geist ruht bei dieser Beschäftigung aus 
(relaxare, reficere), was, ebenfalls in Parallele zu ep. 65, durch einen Ver¬ 
gleich mit den ,Feinmechanikern* veranschaulicht wird. Und schließlich 
ergibt sich doch ein salutare, nämlich die Ausrichtung des Geistes auf das 
Ewige (... ad illa mittamus animum quae aeterna sunt, 27). Damit lei¬ 
tet Seneca zum Thema Tod über, mit dem auch ep. 65 ausklingt, mögen 
dort die Einzelgesichtspunkte auch variiert sein. - Auch Theiler a.a.O. 2 
hat die Verwandtschaft beider Briefe betont, deren „Lehre eine bestimmte 
Form platonischer Schultradition wiederspiegelt“. Sein Interesse galt dann 
nur der platonischen Ideenlehre des metaphysischen Teils. Offensichtlich 
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Das ist die gleiche erbauliche Lösung des skeptischen Problems, die 
Cicero im Lucullus anführte. Auch die in der anthropologischen Tradi¬ 
tion verwurzelten Voraussetzungen und Argumente kehren wieder. Zu¬ 
grunde liegt die Überzeugung, daß der Mensch seinem Wesen nach zur 
contemplatio bestimmt ist. Seneca formuliert sie in einer effektvollen An¬ 
wendung 129 derrectus-status-Metaphorik: vetasme caelo interesse, id est 
iubes me vivere capite demisso? (20). Inhalt der contemplatio sind die 
naturphilosophischen Probleme (vgl. den Fragenkatalog 19f.), mit denen 
sich die Fragen nach dem eigenen Wesen und Seelenschicksal verbinden 
(ego nesciam, unde descenderim ? semel haec mihi videnda sint, an saepe 
nascendum ? quo hinc iturus sim ? quae sedes exspectet animam solutam 
legibus servitutis humanae?). In dieser Verknüpfung 130 und besonders 
in der katechismusartigen Entfaltung der anthropologischen Fragen be¬ 
kundet sich das aufgebrochene soteriologische Interesse, das das Denken 
der Kaiserzeit auszeichnet 131 und in extrem religiösen Kreisen zu einer 
ausschließlichen Konzentration auf das Seelenheil geführt hat. Philoso¬ 
phie wird nur noch zur eigenen Erbauung getrieben, darum läßt man 
alles ,Unnützliche 4 weg. 

So rechtfertigt auch Seneca die contemplatio durch ihre erhebende 
Wirkung, die er in der Form des Seelenflugs beschreibt (evagatio, subdu- 
cit se custodiae, apertum petit): ista enim omnia . . . attollunt et levant 
animum, qui gravi sarcina pressus explicari cupit et reverti ad illa, quo- 
rum fuit. nam corpus hoc animi pondus ac poena est: premente illo urge- 
tur, in vinclis est, nisi accessit philosophia et illum respirare rerum na- 
turae spectaculo iussit et a terrenis ad divina dimisit. haec libertas eius 
est, haec evagatio: subducit interim se custodiae, in qua tenetur, et caelo 
reficitur. quemadmodum artifices alicuius rei subtilioris . . . oculos libera 
luce delectant: sic animus in hoc tristi et obscuro domicilio clusus, quo- 
tiens potest, apertum petit et in rerum naturae contemplatione requiescit. 

Gegenüber dem Lucullus hat sich der Ton völlig gewandelt. Die wis¬ 
senschaftliche und aggressive Skepsis ist umgeschlagen in ein persönliches 

gehört aber auch die praktische Frage nach dem Sinn der Metaphysik, 
der noch bei Seneca ep. 65 das Problem des erkenntnistheoretischen Skep¬ 
tizismus zugrundeliegt, und ebenso ihre erbauliche Lösung in diese aka¬ 
demische Tradition. 

129 Dazu Husner, Philol. Suppl. 17, 105ff. 

130 Zur Verbindung von Gottes- und Selbsterkenntnis s. Anm. 35 auf S. 126. 

131 Theiler, Gott und Seele im kaiserzeitlichen Denken: Entret. III 65-91. 
Vgl. jedoch die wichtigen Ein wände von Courcelle (S. 91) gegen die unsach¬ 
liche und faktisch nicht zutreffende Abtrennung des für den kaiserzeit¬ 
lichen Platonismus gerade so charakteristischen vulgären, Synkretistischen 
und selbst gnostischen Philosophierens (für das Theiler den Namen ,Pro¬ 
letarierplatonismus 4 prägt) von dem Platonismus, als dessen Vertreter je¬ 
doch Philo, Plutarch, Attikos und Numenios rangieren. 
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Resignieren, dem eine stark ausgeprägte Sehnsucht nach Erlösung aus 
der Leiblichkeit und Endlichkeit entspricht. Von ihr ist die ganze Aussage 
beherrscht. Dem Erlösungsgedanken verbinden sich dualistische An¬ 
schauungen. Seele und Leib, Himmel und Erde, Licht und Finsternis sind 
die Gegensatzpaare. Der Leib ist Kerker der Seele, drückt sie nach unten 
und hindert sie an der Rückkehr zur himmlischen Heimat. Die abwer¬ 
tenden Bezeichnungen für den Leib häufen sich: pondus, poena, gravis 
sarcina, vincla, custodia, triste et obscurum domicilium. Sie weisen fast 
sämtlich in den orphisch-pythagoreischen Bereich und setzen dessen reli¬ 
giöse Seelenlehre voraus (poena!) 132 . - Der Geist jedoch entzieht sich 
kraft der Philosophie dem Leibe und schwangt sich zum Himmel auf, wo 
er in der Betrachtung der Sternenwelt Ruhe und Erquickung findet. 

Wieder glaubt man von einem mystischen Aufstieg zu lesen. Aber in 
der Fortführung rationalisiert Seneca selbst das Gesagte: sapiens adsec- 
tatorque sapientiae adhaeret quidem in corpore suo, sed optima sui parte 
abest et cogitationes suas ad sublimia intendit . . . patiturque mortalia, 
quam vis sciat ampliora superesse (18). Es sind wieder nur die Gedanken, 
die sich aufschwingen. Am entscheidenden Punkt steht die Philosophie, 
und diese ist die ganz eigene Leistung des Weisen (ep. 90, 2: illam sibi 
quisque debet, . . non ab alio petitur) 133 . Seine Erlösung bleibt Selbster¬ 
lösung durch die eigene ratio und virtus gemäß der Parole: fac te ipse 
felicem ! 134 


c) Die Vollendung der 'philosophischen contemplatio 
durch den Seelenaufstieg nach dem Tode 

Diese Autarkie hat jedoch etwas Verzweifeltes. Denn der Glaube an 
die Herrlichkeit des Menschen ist erschüttert. Die ratio versagt, sie führt 
weder zur Erkenntnis der Wahrheit, noch zur Erlangung der virtus. Ep. 
59, 9 beispielsweise bekennt Seneca, im Anschluß an das aus Sextius refe¬ 
rierte Bild des quadratum agmen, daß er weit von der Unanfechtbarkeit 
dieses tugendgewappneten Weisen entfernt ist: nos multa alligant, multa 
debilitant. diu in istis vitiis iacuimus, elui difficile est. non enim inquinati 
sumus, sed infecti. ne ab alia imagine ad aliam transeamus, hoc quaeram, 
quod saepe mecum dispicio, quid ita nos stultitia tarn pertinaciter te- 
neat ? 135 Entsprechendes gilt von der Wahrheitserkenntnis. Nach ep. 65, 

132 Vgl. oben S. 11 mit Anm. 10; ferner Husner S. 109ff., 134ff. mit weiteren 
Stellen aus Seneca (z.B. ep. 15, 2; 24, 16f.; Helv. 11, 6f.). 

133 Die Lehre von der Autarkie und Gottgleichheit des Weisen führt auch 
de Vogel zu dem Urteil: Seneca was not a religious man (Greek Philo- 
sophy III 296). 

134 ep. 31, 5, vgl. oben Anm. 50. 

135 Die Frage wird von Laktanz III 26, 9ff., ohne namentliche Nennung 
Senecas, mit der christlichen Tauf- und Erlösungslehre beantwortet. 
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10 ist, wie wir sahen, die Wahrheit dem Menschen in ihrer Ganzheit ver¬ 
borgen, ebenso ist es Gott: . . maxima pars mundi, deus, lateat (nat. 7, 
30, 4) 136 . Daher ist auch die philosophische Weihe unvollkommen: rerum 
natura sacra sua non semel tradit; initiatos nos credimus; in vestibulo 
eius haerimus; illa arcana non promiscue nec omnibus patent: reducta et 
interiore sacrario clausa sunt . . (ebd. 6). 

Es bleibt, wie schon am Ende des 65. Briefes, der Ausblick auf den 
Tod. Auf ihn konzentriert sich schließlich alle Hoffnung auf Erlösung und 
Vollendung. Der Tod ist das große Eingehen in die Allnatur, ist Rückkehr 
zum Ursprung: rerum natura te, quae genuit, expectat et locus melior ac 
tutior (nat. 6, 32, 6). Durch ihn wird die Gefangenschaft im Leibe 137 been¬ 
det: veniet, qui te revellat dies et ex contubernio foedi atque olidi ventris 
educat (ep. 102, 27); alle Leiden werden geheilt: mors malorum omnium 
remedium (nat. 6, 32,12). Er ist die Geburt zu einem anderen, zum wah¬ 
ren Leben 138 : . . in alium maturescimus partum, alia origo nos expectat, 
alius rerum status (ep. 102, 23). Jenes Leben erst bringt die Vollendung 
der contemplatio, ist völlige Schau: aliquando naturae tibi arcana rete- 
gentur, discutietur ista caligo et lux undique clara percutiet . . tune in 
tenebris vixisse te dices, cum totam lucem et totus aspexeris, quam nunc 
per angustissimas oculorum vias obscure intueris, et tarnen admiraris il- 
lam iam procul: quid tibi videbitur divina lux, cum illam suo loco videris ? 
(ep. 102, 28) 139 . 

Jener Schau gegenüber ist die irdische contemplatio herabgemindert 
zu einer bloßen Vorbereitung 140 , einem schwachen und unvollkommenen 

136 Es handelt sich noch nicht eigentlich um einen Entzug der Gottheit in 
die Transzendenz, sondern in die Unsichtbarkeit (vgl. nat. 7, 30, 3: cogi- 
tatione visendus est). Der Ton liegt aber schon auf der Unfaßbarkeit Got¬ 
tes, nicht nur auf seiner Geistigkeit. 

137 ep. 65, 20: servitus humana; ähnlich 16. 21 (custodia, vinclum); Helv. 
11, 6f. (vinculum animi u.ä.). 

138 Besonders nahe kommt Strabo XV 59: rov pev ev&dös ßiov a>g äv äxprjv 
xvovpevwv elvai , töv öe fiavazov yeveoiv elg rov ovrcjg ßiov xal rov evöaipova 
t olg cpiXoaocprjoaotv (als Anschauung der indischen Brahmanen angeführt!), 
vgl. Axioch. 370 C; Cic. Somn. Sc. 14: hi vivunt qui e corporum vinculis 
tamquam e carcere evolaverunt, vestra vero quae dicitur vita mors est; 
vgl. 29; Tusc. 1, 75: quo cum venerimus, tum denique vivemus. nam haec 
quidem vita mors est. Zugrunde liegt vor allem der platonische Phaidon, 
auf den sich Tusc. 1, 71-75 bezieht. 

139 Vgl. die Trostschrift ad Helviam (dial. 12, 11, 5f.): omnia ista (nämlich 
irdische Güter) sunt pondera, quae non potest amare sincerus animus ac 
naturae suae memor, levis ipse, expeditus et, quandoque emissus fuerit, 
ad summa emicaturus; interim quantum per moras membrorum et hanc 
circumfusam gravem sarcinam licet, celeri et volucri cogitatione divina 
perlustrat . . .; cogitatio eius circa omne caelum it . .. 

140 Sen. ep. 102, 29: haec cogitatio nihü sordidum animo subsidere sinit, nihil 



I. Rectus Status und contemplatio caeli 


45 


Versuch der Vor Wegnahme: huic (nämlich dem Leibe) nunc quoque tu, 
quantum potes, subduc te voluptatique ... alienus iam hinc altius aliquid 
sublimiusque meditare (ep. 102, 28). Der Aufschwung des Geistes zur Be¬ 
trachtung der caelestia erhält seinen letzten Sinn erst durch diesen Be¬ 
zug auf den postmortalen Seelenaufstieg. Die wirkliche Himmelsschau 
ist ihm Vorbehalten. In der Trostschrift an Marcia, in der Seneca den 
Aufstieg der Seele nach dem Tode, das Modell von Ciceros Somnium Sci- 
pionis variierend, seelsorgerlich ausmalt, steht dann auch die Einführung 
in die himmlischen Geheimnisse im Mittelpunkt. Die Seele des Verstor¬ 
benen wird in den ,heiligen Verein* (coetus sacer, vgl. Cic. somn. 16) der 
Scipionen und Catonen aufgenommen, die unter den Sternen weilen. Der 
Großvater naht ihm und spielt gleichermaßen den Hierophanten: . . ad- 
plicat sibi nova luce gaudentem et vicinorum siderum meatus docet, nec 
ex coniectura sed omnium ex vero peritus in arcana naturae libens ducit; 
utque ignotarum urbium monstrator hospiti gratus est, ita sciscitanti cae- 
lestium causas domesticus interpres 141 . 

Mit dieser Jenseitsvorstellung steht Seneca in der Tradition der erbau¬ 
lichen Philosophie 142 , die dadurch der Todesangst und Trauer begegnen 
und zugleich zum philosophischen Leben aufrufen wollte. Wieder handelt 
es sich um eine Weiterbildung platonischer Ansätze. Besonders dürften 
die Angaben des Jenseitsmythos der Politeia weitergewirkt haben. Auch 
dort durchwandern die guten Seelen aufsteigend den Himmel und genie¬ 
ßen unbeschreiblich schöne Schauungen (615 A), deren Gegenstand, wie 
die Ausführung 616 Bff. angibt, das himmlische Licht und die Sphären¬ 
bewegungen sind. Tim. 42 B wiederum kehrt die gerechte, das heißt nach 
47 C und 90 D die durch die Erkenntnis des Alls aufgerichtete Seele nach 
dem Tode auf den ihr zugehörigen Stern zurück 143 und führt dort ein 
glückseliges und gewohntes Leben*. Vorher war erwähnt, daß sie in ihrer 

humile, nihil crudele. deos rerum omnium esse testes ait. illis nos adpro- 
bari, illis in futurum parari iubet et aetemitatem proponere; vgl. Cic. 
Somn. Sc. 29. 

141 dial. 6, 25, 2. Es folgt noch das Herabblicken auf die Erde, nun allerdings 
auf die Situation der trauernden Marcia angewandt. 

142 Arist. protr. fr. 12 W. = fr. 58 Rose.; Axioch. 370 D; Cic. Somn. Sc. 
13ff.; Hort. fr. 50 Müller; Tusc. 1, 44f. 72-75; vgl. auch Plut. gen. Socr. 
590 B ff. 

143 Den Glauben, daß die Seele nach dem Tode als Stern weiterlebe, bezeugt 
vorher schon Aristoph. Pax 832ff. Nilsson (Numen 1, 111) macht dar¬ 
auf aufmerksam, daß es sich deshalb nicht um eine volkstümliche Vor¬ 
stellung handeln muß; Aristophanes „macht sich ja oft über neumodische 
Anschauungen lustig“. Der astrale Unsterblichkeitsglaube dürfte sich aus 
dem Altpythagoreismus herleiten. Vgl. auch P. Boyanc^, La religion 
astrale de Platon ä Cic^ron: Rev. Et. Gr. 65/1952, 312ff. Das Material 
gesammelt bei P. Capelle, De luna, stellis, lacteo orbe animarum sedi- 
bus, Diss. Bin. 1917. 
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Präexistenz auf diesem Stern Einblick in die (pvaiq des Alls erhalten hat¬ 
te 144 . Nach anderen Platostellen gelangt die Philosophenseele unmittel¬ 
bar nach dem Tode auf die ,Inseln der Seligen 4145 . Diese figurieren auch 
im aristotelischen Protreptikos 146 und danach im Hortensius Ciceros 147 als 
Schauplatz der reinen decogia, die nichts anderes als eine Überhöhung des 
philosophischen Lebensideals ist 148 . Später hat man, wohl schon im Zu¬ 
sammenhang mit der Umdeutung der Hadesvorstellung durch Heraklei- 
des Pontikos, die Inseln der Seligen in der Sternregion lokalisiert 149 und 
so die beiden platonischen Äußerungen miteinander ausgeglichen. Jeden¬ 
falls findet nach der Beschreibung Senecas die contemplatio in der Ster- 
nenwelt statt 150 , und auch im Somnium Scipionis genießen die aufgestie¬ 
genen Seelen die göttliche Schau in der lichtvollen Milchstraßensphäre 151 . 
Um sie legt sich als oberster Gott 162 der äußerste Himmelsring; darüber 
ist nichts. So spielen sich auch die eschatologischen Vorgänge in einem 


144 Tim. 41 D E. 

145 Gorg. 526 C; Pol. 540 B; vgl. Epin. 992 B. 

446 fr. 12 W. 

147 fr. 50 Müller: una igitur essemus beati cognitione naturae et scientia, qua 
sola etiam deorum est vita laudanda (b. August, trin. 14, 9, 12). 

148 Vgl. Plato Pol. 519 C. 

149 Die Zeugnisse sind sicher nur zufällig spät: Plut. gen. Socr. 590 C, wo Ti- 
march bei seinem Aufstiegserlebnis in dem Höhlenorakel des Trophonios 
die Gestirne als Inseln schaut; und ein Pythagoreerspruch b. Jambl. vita 
Pythag. 82, in dem gefragt wird: »Was sind die Inseln der Seligen V. 
Antwort: ,Sonne und Mond 4 . (Dazu Reinhardt, Kosmos und Sympathie 
312). 

180 ep. 102, 28: ... quantus ille sit fulgor tot sideribus inter se lumen mis- 
centibus. nulla serenum umbra turbabit. aequaliter splendebit omne caeli 
latus: dies et nox aeris infimi vices sunt; Marc. 25, 1: deinde ad excelsa 
sublatus inter felices currit animas; vgl. § 3: intermixti sideribus. 

161 Somn. Sc. 16: . . . corpore laxati illum incolunt locum quem vides - erat 
autem is splendidissimo candore inter flammas circus elucens - quem vos, 
ut a Grais accepistis orbem lacteum nuncupatis. - Die Auffassung der 
Milchstraße als Aufenthaltsort oder Weg der Seelen geht auf Herakleides 
Pontikos zurück (fr. 96 u. 97 Wehrli), der sie möglicherweise schon von 
den Pythagoreem übernommen hat. Siehe Boyance, fitudes sur le Songe 
de Scipion, 1936, 133ff.; vgl. Wehru, Komm. S. 93 u. 60f. zu fr. 3 (. . . xai 
twv IIvftayoQeiaiv öitfxovoe, b. Diog. Laert. V 86). Harder, Somn. Sc. 123 
Anm. 3 hingegen denkt an direkte Platoauslegung, etwa von Pol. 616 B.- 
In der spätantiken Tradition wird sie wieder dem Pythagoras zugeschrie¬ 
ben (Macrob. in somn. Sc. I 12, 3: et Pythagoras putat a lacteo circulo 
deorsum incipere Ditis imperium; Prokl. in remp. II 129 Kr. u. schon 
Porphyr, antr. nymph. 28). Der erneuerte Pythagoreismus des 1. vorchr. 
Jh. war sicher auch an der Verbreitung dieser Vorstellung gerade in rö¬ 
mischen Kreisen beteiligt. 

152 Somn. Sc. 17: summus ipse deus. Die Fixsterne sind in ihn ,eingeheftet‘, 
gehören also mit in diesen äußersten Ring. 
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geschlossenen, von immanenten Göttern durchwalteten Kosmos, eben als 
innerkosmische und naturgesetzte Geschehnisse ab 153 . Im Rahmen dieses 
Weltbildes behielt auch die Gotteserkenntnis des Menschen ihren natür¬ 
lichen Charakter und blieb, selbst in der hellenistischen Astralmystik, 
Himmelsschau im wörtlichen Sinn. 

Zusammenfassung 

Seit Plato gelten in der philosophischen Anthropologie aufrechter 
Stand (rectus Status) und Himmelsblick (contemplatio caeli) als Symbol 
für die natürliche Bestimmung des Menschen zu Gotteserkenntnis und 
Gottesverehrung. Mit der Erfüllung vollzieht sich die innere Aufrichtung 
der Seele, von der bei Plato und in der auf ihm fußenden Erbauungsphi¬ 
losophie das Schicksal nach dem Tode abhängt. In diesem Sinne kommt 
der Seelenaufrichtung bereits soteriologische Bedeutung zu. Der Akt der 
inneren Aufrichtung ist später bei Laktanz in das Taufgeschehen verlegt. 
Das war erst möglich nach einer zweifachen Umdeutung: die intellektu¬ 
elle Schau hatte sich in ein pneumatisches Mysterium gewandelt und die¬ 
ses war wieder mit der sakramentalen Weihe in eins gesetzt worden. Vor¬ 
ausgehen mußte eine entscheidende Änderung im Gottesbild. Die im Kos¬ 
mos gegenwärtige Gottheit war in eine absolute Transzendenz und Uner¬ 
kennbarkeit entrückt. Infolge dieses Entzuges fand sich der Mensch in 
einer heillosen Gottverlassenheit vor, die nur durch das erlösende Ein¬ 
greifen der sich offenbarenden Gottheit behoben werden konnte. Diese 
Entwicklung hat der akademische Skeptizismus durch die Bestreitung 
der menschlichen Erkenntnisfähigkeit und Lehre von der Unzugänglich¬ 
keit der Wahrheit in wesentlichen Punkten vorbereitet. Die Konsequenz 
der Offenbarungstheologie zu ziehen, stand ihm nicht an. Doch war die 
Brücke zu religiösen Spekulationen bereits durch die Freigabe des erbau¬ 
lichen Philosophierens geschlagen. So vollzieht sich auch die religiöse Um¬ 
deutung der schöpfungsgewollten contemplatio caeli, das heißt der Got¬ 
teserkenntnis des Menschen, auf dem Boden eines synkretistischen Pla¬ 
tonismus. Sie wird in der hellenistischen Religionsphilosophie zum My¬ 
sterium der Gottesschau, der yvcociq $eov. 

153 Nach stoischer Lehre folgt der postmortale Seelenaufstieg mit physikali¬ 
scher Notwendigkeit. Die feurige und leichte Seelenmaterie steigt auf bis 
in die ihr stofflich entsprechende Region: Cic. Tusc. 1, 42f. Zur stoischen 
Herkunft dieser Partie im 1 . Tusculanenbuch siehe zuletzt Gigon, Entr.III 
54. 59. 61. (Panaitios, dessen Name in § 42 fällt, Poseidonios und Antio- 
chos kommen in Betracht ; auf eine bestimmte Zuweisung wird besser ver¬ 
zichtet, S. 59. Nach Luschnat, DLZ 1951, 54 wäre Tusc. 1, 42f. von der 
Forschung als poseidonisch anerkannt.) Cicero fügt daran die schon im 
Hortensius gestreifte Vorstellung der reinen Schau im Jenseits, was Gigon 
mit Recht zu dem folgenden großen platonisch-aristotelischen Teü zieht. 



II 

DIE RELIGIÖSE UMDEUTUNG 
DER PHILOSOPHISCHEN ANTHROPOLOGIE IN DER 
HELLENISTISCHEN RELIGIONSSPEKULATION 

Die Metropole der hellenistischen Religionsspekulation war für lange 
Zeit Alexandrien. Hier vollzog sich erneut eine enge Verbindung und 
gegenseitige Durchdringung von Philosophie und Mysterienwesen. An 
diesem Prozeß waren in gleicher Weise alexandrinisches Heiden- und Ju¬ 
dentum beteiligt; auch das Christentum schaltete sich später ein. Wie 
verwischt die Differenzen waren, läßt sich durch die Schilderung des syn- 
kretistischen Treibens in dem Hadrianschreiben bei Flavius Vopiscus 
(Hist. Aug. 29, 8, 2f.) illustrieren*: illic qui Serapem colunt, Christiani 
sunt et devoti sunt Serapi, qui se Christi episcopos dicunt; nemo illic ar- 
chisynagogus Iudaeorum, nemo Samarites, nemo Christianorum presby- 
ter non mathematicus, non haruspex, non aliptes. 

Als Zeugen für die jüdische Religionsphilosophie haben wir vor allem 
Philo von Alexandrien, für die heidnische die hermetischen Offenbarungs¬ 
schriften und für die christliche, in der wieder beide Traditionen zusam¬ 
menfließen, Clemens von Alexandrien. Sie alle übernehmen die allgemein¬ 
philosophische Auffassung von der Bestimmung des Menschen zur Him¬ 
melsschau und Gotteserkenntnis, die sich in seinem aufgerichteten Kör¬ 
per und Blick bekundet. Der Symbolgehalt erfährt aber eine charakteri¬ 
stische Verschiebung. Bisher war die Aufrichtung des Menschen ein Zei¬ 
chen seiner Göttlichkeit, die er von sich aus durch das entsprechende er¬ 
kennende und tätige Verhalten auszubilden vermochte, und gerade seine 
Befähigung, das Göttliche erkennend zu erfassen, galt als höchste Aus¬ 
zeichnung vor den Geschöpfen und als Beweis seiner Gottesverwandt¬ 
schaft. Diese natürliche Gottesgemeinschaft ist jetzt gestört. Das äußert 
sich darin, daß die Gottheit auch für den Menschengeist unerkennbar ge¬ 
worden ist, und das bedeutet, daß er seinen Anteil am Göttlichen verloren 
hat. Ziel und Bestimmung des Menschen bleibt jedoch weiter die erken¬ 
nende Gottesvereinigung. Und hier setzt das Erlösungsdenken ein. Es 

* Das Schreiben ist sicher unecht. Doch gilt für unsere Betrachtung, was 
W. Bauer, Rechtgläubigkeit und Ketzerei 52, dazu bemerkt: „daß man 
jedoch in solchem Stil fälschen konnte, behält trotzdem seine Bedeutung“. 
Vgl. auch Nilsson, Grch. Religion II 292. 299ff. 
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wandelt die Gotteserkenntnis in ein Mysterium, in dem sich das gebro¬ 
chene Gottesverhältnis wiederherstellt. In der Metaphorik der rectus- 
status-Anthropologie heißt das, daß der Mensch erneut zur Gottesschau 
aufgerichtet wird. Seine Körperhaltung verweist nun auf seine Heilsbe¬ 
stimmung, und das Aufrechtstehen bezeichnet fortan die wiederherge¬ 
stellte Göttlichkeit des Erlösungsstandes. 
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Wlosok • Laktanz und die philosophische Gnosis 


1) Philo von Alexandrien 

Vorbemerkungen zur philosophischen Situation 
in Alexandrien 

So verschieden die Bedeutung und geistesgeschichtliche Stellung Phi¬ 
los auch beurteilt werden mag 1 , fest steht, daß er sich in hohem Maße das 
philosophische Bildungsgut seiner Zeit und Umgebung angeeignet und es 
in seinen Werken, größtenteils erbaulichen und apologetischen Bibelaus¬ 
legungen, verarbeitet hat. Daher ist es zweckmäßig, sich die philosophie¬ 
geschichtlichen Ereignisse und geistigen Strömungen im damaligen Ale¬ 
xandrien zu vergegenwärtigen, wenigstens soweit sie zum Verständnis Phi¬ 
los und der durch ihn vertretenen jüdisch-hellenistischen Religionsspe¬ 
kulation beitragen. 

Einen gewissen Wandel der philosophischen Situation hat die Veröf¬ 
fentlichung des Sosos durch den Akademiker Antiochos hervorgerufen, 
die nach Ciceros Bericht (Luc. 11 ff.) im Jahre 87/6 in Alexandrien statt¬ 
gefunden haben muß. Mit dieser Schrift sagte sich Antiochos endgültig 
von dem offiziellen Skeptizismus der Akademie los, behauptete den ein¬ 
heitlichen Ursprung aller Philosophie in Plato und verkündete das Pro¬ 
gramm der Wiederherstellung der Alten Akademie, als des gemeinsamen 
Ausgangspunktes aller späteren Schulen 2 . In der Praxis mußte das bedeu¬ 
ten, daß die Schulgrenzen immer mehr verwischt wurden, die bisher ge- 

1 Ein kritisch zu lesender Überblick über die Philoforschung bis etwa 1938 
bei W. Völker, Fortschritt und Vollendung bei Philo von Alexandrien, 
1938, 14ff. (wichtige Ein wände gegen Volkers eigene Philodeutung bei N. 
A. Dahl, Das Volk Gottes 1941, 302 Anm. 189; vgl. auch unten Anm. 89 
auf S. 91). Danach vor allem noch: H. A. Wolfson, Philo I u. II 1947, 
der die Originalität Philos freüich ungebührlich überschätzt und insbe¬ 
sondere den Einfluß der hellenistischen Umwelt kaum berücksichtigt (vgl. 
de Vogel, Greek Philosophy III 354 und die dort genannten Bespre¬ 
chungen). Förderlich für das Verständnis Philos als eines synkretistischen 
Denkers: H. Jonas, Gnosis und spätantiker Geist II1,1954, 70-121 und die 
aus der Schule Goodenoughs hervorgegangene Arbeit von S. Sandmel, Phi- 
lo’s Place in Judaism, 1956 (vgl. L. H. Feldman, Class. World 1957/8, 175). 

2 Siehe Anm. 89 und 90 auf S. 32 und Witt, Albinus 23. - Die Beurteilung 
des Antiochos schwankt in der modernen Forschung. Theiler, Vorberei¬ 
tung 40ff. und Luck, Antiochos 28ff. möchten ihm folgenreiche Beschäfti¬ 
gung mit metaphysischen Fragen, insbesondere der platonischen Ideen¬ 
lehre zuschreiben. Indes hat ihn schon das Altertum im wesentlichen als 
Stoiker erfunden; vgl. Cic. Luc. 132: qui appellabatur Academicus, erat 
quidem si perpauca mutavisset germanissimus Stoicus; ähnlich urteilt Nu- 
menios b. Eus. praep. XIV 9, 3 (= fr. 8 Leemans). Zum Ganzen siehe 
Witt 24fF. 68ff. u.ö.; Lueder, Die philosophische Persönlichkeit des 
Antiochos, vor allem lff. 19ff. 59-75, vgl. auch Dörrie, Hermes 1944, 25; 
de Vogel, Greek Philosophy III 277-279. 
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übte Polemik zurücktrat und ein eklektisches Philosophieren einsetzte, 
das sich um einen Ausgleich der Lehrdifferenzen und eine einheitliche 
Philosophie unter platonischem Vorzeichen bemühte. Diese Richtung 
setzte sich tatsächlich weithin durch. Gerade in Alexandrien, wohin sich 
der Schwerpunkt der Philosophie von Athen verlagert hatte 3 , finden sich 
Nachfolger des Antiochos 4 . Aus augusteischer Zeit hören wir von einer 
eklektischen Sekte, die ein Potamon gegründet hatte 5 . Wie Antiochos war 
er stoischem und peripatetischem Einfluß besonders geöffnet 6 . Die Suda 
nennt ihn aber auch als Kommentator des platonischen Staates. In Zu¬ 
sammenhang mit den eklektischen Tendenzen stehen gewiß auch die 
doxographischen Bemühungen des Areios Didymos 7 , der trotz seiner 
überwiegend stoischen Denkweise Plato hochverehrte und den Akade¬ 
miker Philo als großen Denker schätzte 8 . Durch seine Arbeit war die Phi¬ 
losophie in ihrer Gesamtheit zugänglich gemacht, so daß auch Femerste- 
hende sie sich bequem aneignen konnten. 

Doch scheint es sehr bald auch zu einer Reaktion des Skeptizismus 
gekommen zu sein, der einzigen, von der wir aus früher Zeit wissen. Ihr 
Träger war Aenesidem, der wohl in der 2. Hälfte des 1. vorchr. Jhs. in 
Alexandrien lehrte 9 , u. zw. als ehemaliger Akademiker 10 . Sein Interesse 

3 In Athen verfiel die Akademie nach dem Tode des Antiochos mehr und 
mehr, vgl. Cic. nat. deor. 1, 11, der allerdings die skeptische Richtung im 
Auge hat; Sen. nat. 7, 32, 2. Die beiden einzigen Scholarchen, die sich aus 
einem Zeitraum von annähernd hundert Jahren benennen lassen, Theo- 
mnestos und Ammonios, stammen aus Ägypten. Siehe RE VA 2036 (Theo- 
mnestos Nr. 13, aus Naukratis, belegt bei Philostr. vit. soph. I 6, vgl. Plut. 
Brut. 24) und RE I 1862 (Ammonios Nr. 12, der Lehrer Plutarchs, vgl. 
unten Anm. 31; ob er als Schulleiter in Athen lehrte, ist nicht einmal 
sicher). 

4 Siehe Diels, Doxographi 81f.; Susemihl, Grch. Literatur II 295; vgl. 
auch Theiler, Vorbereitung 39f. Wie Witt, Albinus 27f. richtig betont, 
wirken nicht so sehr die Lehren des Antiochos nach, sondern die eklek¬ 
tische Methode schlechthin. 

6 Diog. Laert. prooem. 21: ixAexTixrj ng aiqeaiq elcnjx&rj vtco IToTdfiwvog 
tov 'AAeScLvögicog; vgl. Suda s. v. Potamon (2126 Adler). 

6 Siehe Praechter, Philosophie des Altertums 566. 

7 Siehe Strache, Dissertation 1909. Die Abhängigkeit von Antiochos ist 
freilich überbetont; vgl. die Rezension von Pohlenz, Philol. Woehenschr. 
1911, 1497; Diels, im Vorwort zu der von ihm posthum herausgegebenen 
Arbeit Straches, Der Eklektizismus des Antiochos v. Ask.: Philol. Un¬ 
ters. 26, 1921, VI f.; Witt, Albinus 26f. Der Einfluß des Antiochos auf 
Areios Didymos erstreckt sich nur auf die ethischen Fragmente (b. Stob. 
II 37, 16-152, 25 Wachsmuth), während die physikalischen (gesammelt 
bei Diels, Doxographi 447ff.) sehr viel stärker platonisieren. 

8 Vgl. Stob. II 39, 2Off. Wachsmuth. 

9 Vgl. Aristokles b. Eus. praep. XIV 18, 29. Zur Chronologie Aenesidems 
siehe v. Arnim, Quellenstudien 70-79; zusammenfassend Praechter, Phi¬ 
losophie des Altertums 582. 
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galt verständlicherweise der Festigung und Systematisierung der skep¬ 
tischen Argumente, die ihm die Folgezeit gern abnahm. Schon Philo hat 
seine Tropen in de ebr. 167 - 202 nachweislich verwendet 11 . Die Skepsis 
war also keineswegs erloschen. Die Überzeugung von der menschlichen 
Erkenntnisunfähigkeit und der Unerreichbarkeit der Wahrheit durch die 
ratio lebte weiter ,]und der Offenbarungsglaube jüdischer wie heidnischer 
Theologie konnte sich ihrer als willkommener Stütze bedienen. 

Von größter Bedeutung ist ferner, daß bereits gegen Ende des 1. vor- 
chr. Jhs. in Alexandrien der Platonismus selbst wieder aufgeblüht war. 
Sein erster uns bekannter Vertreter, Eudoros, den schon Areios Didymos 
als Akademiker anführt 12 und mit dem sich noch die Spätzeit auseinan¬ 
dersetzt 13 , bezeugt uns sogleich den besonderen Charakter dieses alexan- 
drinischen Platonismus. Der wichtigste Zug ist die Tendenz zum Pytha¬ 
goreischen 14 . Der Umstand, daß Eudoros über die pythagoreische Prin¬ 
zipienlehre referiert 15 , läßt zudem auf neupythagoreische Kreise in seiner 
Umgebung, also wohl ebenfalls in Alexandrien schließen. Auch hier trieb 
man, wie es scheint, ein emsiges Studium Platos, aus dem man die pytha¬ 
goreischen Elemente herausholte oder andere, nicht vorhandene hinein¬ 
legte 16 . Der Austausch zwischen beiden Richtungen war offensichtlich 
wieder in Gang, und für die Folgezeit läßt sich überhaupt nicht scharf 
zwischen Platonismus und Pythagoreismus trennen. Schon Eudoros 
selbst zeigt sich nachhaltig von neupythagoreischen Lehren beeinflußt. 
In einem Fall können wir sogar nach weisen, daß er den überlieferten Text 
zugunsten jener änderte und auf diese Weise der neupythagoreischen Pla- 
tointerpretation Vorschub leistete 17 . 

10 Das geht hervor aus der bei Photios bibl. cod. 212 (S. 169, 33 Bekker) aus¬ 
gezogenen Widmung der Tlv^mveioi X6yoi des Aenesidem an zwv e( ’Axaöi)- 
ft lag rtvl ovvaiQEoicbzr) AevyJtp Toßeqoivi. Vgl. v. Arnim S. 73ff.; doch gilt die 
Polemik gegen die Akademie, die in Aenesidems Augen mit der Aufgabe 
des strengen Skeptizismus abtrünnig geworden ist, natürlich nicht nur 
Philo von Larisa. Vgl. schon die Einwände von Zeller III 2 4 , 13 Anm. 1. 

11 Der Nachweis in v. Arnims Quellenstudien 53-100; vgl. die Zustimmung 
von Zeller III 2 4 , 9 Anm. 7. 

12 Bei Stob. II 42, 7 Wachsmuth. 

13 Z.B. Simplikios in categ. S. 256, 16ff. Kalbfleisch; dazu K. Praechter, 
Hermes 57/1922, 510f. Vgl. auch Alexander in metaph. S. 59, 7 Hayduck. 

14 Darüber vor allem Dörrie, Hermes 1944, 25-39; vgl. schon E. R. Dodds, 
Class. Quart. 1928, 139. 

16 Bei Simplikios in phys. 181, lOff. Diels. 

10 Siehe E.R. Dodds, Class. Quart. 1928, 135ff. 

17 Nach Alexander in metaph. S. 59, 7 Hayduck gab Eudoros die Zusammen¬ 
fassung der Prinzipienlehre Platos bei Aristot. metaph. A 6, 988 a lOf. {za 
yäQ etörj zov zi eoziv ahia zolg ätäoig, zolg <5’ eideot zo ev) in der Fassung wie¬ 
der : . . . zotg öe etööot rd ev xal zfj vXr) (zu dieser Textherstellung von Bonitz 
siehe Dörrie, Herrn. 1944, 38f.). Vgl. Dodds a. a. O. 139 bei Anm. 3; 
Dörrie S. 34ff. 
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Bei dieser Annäherung oder gar Vermischung haben sich bestimmte 
Eigenheiten des Pythagoreismus auch auf den Platonismus übertragen. 
Allein aus den wenigen Fragmenten des Eudoros lassen sich zwei wichtige 
Punkte anführen: 

1. das Interesse an der absoluten Transzendenz des Göttlichen, das 
die Spekulation über die Stufung der göttlichen Welt nach sich zog. 
Die Tendenz des damaligen pythagoreischen Denkens ging bereits dahin, 
das höchste Göttliche außerhalb von Welt und Sein anzusetzen. Hieraus 
entstand die Lehre von den zwei Eins, in der die spätere neuplatonische 
Lösung vorweggenommen ist. Verbunden war damit die Frage nach der 
Ursächlichkeit dieses höchsten Göttlichen für Welt und Materie, eine 
Frage, die nach dem Zeugnis des Eudoros in monistischer Richtung be¬ 
antwortet wurde 18 . Auch die Telosbestimmung der Gottverähnlichung, 
die nach des Areios Zeugnis für Plato, Sokrates und Pythagoras gemein¬ 
sam beansprucht wurde, war in diesen Fragenkreis hineingezogen 19 . 

2. der esoterische WissensbegrifF, der sich gerade an diese Gotteslehre 
knüpfte 20 . Sie wurde als Geheim wissen behandelt, und nur wer sie besaß, 
war Eingeweihter, »Wissender 4 . Die philosophische Gotteserkenntnis er¬ 
hält dadurch einen nicht unwichtigen religiösen Akzent. Insofern haben 
die neupythagoreischen Elemente zweifellos die religiöse Umdeutung der 
philosophisch-platonischen Tradition gefördert. Und gerade in diesem 
Zusammenhang verdient es Beachtung, daß Philo in der späteren alexan- 
drinischen Tradition, nämlich bei Clemens 21 , als Pythagoreer gilt, was 
gewiß nicht nur durch seine augenscheinliche Vorliebe für Zahlensym¬ 
bolik veranlaßt ist. 


18 Die neupythagoreische Unterscheidung von zweierlei Eins bezeugt schon 
Eudoros (bei Simplik. in phys. 181, 27—30 Diels): dyg ftev &Qxf) t 6 ev, (bg 
öe OToixeia tö ev xai adgiorog Övag, dgxai äfMpoy ev dvra naÄtv xai 6fjXov 
QTi aAAo fiev eartv ev rj ägxi] töjv navraiv, aAAo de ev r6 rfj övaöi ävrtxelfievov , ö 
xal fiovaöa xaXovatv. Nach dieser Angabe waren die beiden gegensätzlichen 
Prinzipien, fioväq und övdg, zu einer letzten Einheit zusammengefaßt worden 
in dem transzendenten ersten Eins» das den gemeinsamen Seinsgrund und als 
solcher die monistische Spitze des scheinbaren Dualismus abgab. Wie Dodds 
a. a. O. 135 ff. wahrscheinlich macht, hat sich diese Konzeption in Zusam¬ 
menhang mit neupythagoreischer Platointerpretation entwickelt. 

19 Ar. Did. b. Stob. II 49, 8ff. Wachsmuth (vgl. Anm. 15 oben auf S. 13f.). 
Aus der Spaltung des Göttlichen erwuchs das Problem, ob die Verähnli¬ 
chung auch mit dem höchsten Gott möglich sei, eine Frage, die beispiels¬ 
weise bei Albinos did. 28 (S. 181, 36 Hermann), also in dem weithin gülti¬ 
gen Schulplatonismus verneint wird. Vgl. Dörrie, Herrn. 1944, 33f. Das 
bedeutet, daß das Verlangen, sich auch dem obersten Gott zu nähern, 
außerhalb der strengen Schulphilosophie Befriedigung suchen mußte. 

20 Ihm huldigte z.B. auch Eudoros, wie die oben Amm. 17 angeführte Text¬ 
änderung erweist. Vgl. auch Dörrie a.a.O. 35f. 

21 CI. Al. ström. I 72, 4; II 100, 3. Etwa hundert Jahre später wird er von 
Euseb. h. e. II 4, 3 als Vertreter platonischer und pythagoreischer Philo- 
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Von hier aus konnten sich leicht Verbindungsfäden zu religiösen Spe¬ 
kulationen anspinnen, etwa zu der mystischen Astrologie, den Mysterien¬ 
theologien oder geheimen Priesterlehren. Philosophen, die sich weihen 
ließen, und philosophisch interessierte Priester werden als Verbindungs¬ 
glieder nicht selten gewesen sein. Aus dem Beginn der Kaiserzeit ist uns 
beispielsweise der stoisierende Philosoph und Grammatiker Chairemon 
bekannt, der zugleich ägyptischer Priester in Alexandrien war und sich 
mit der philosophischen Auslegung der ägyptischen Götterlehre befaßte 22 . 
Noch ganz in der physiologischen Auslegung der Stoa befangen, fand er 
in den Göttergestalten und ihren Mythen die Himmelskörper und ihre 
Bewegungen wieder 23 , vertrat also eine astrologische Richtung der Alle- 
goristik, von der sich Spuren auch bei Philo finden 24 . Porphyrios tadelt 

sophie genannt. Bei Hier. vir. ill. 11 schließlich ist im Blick auf ihn die 
angebliche Redensart in Umlauf: rj IIMtwv (ptXovi&i rj cov nXarovl&i. 
Inhaltlich besagt das zur Zeit des Hieronymus nichts anderes als die Be¬ 
urteilung als Pythagoreer bei Clemens. 

22 Über Chairemon siehe Ed. Schwarz, RE III 2025-27 und H. R. Schwy- 
zer, Klass.-philol. Stud. 4 (Fragmentsammlung mit Kommentar und bio¬ 
graphischer Einleitung). In fr. 4; 13; 16 und test. 6 Schwyzer ist Chaire¬ 
mon als ieQoyQafiparevg bezeichnet. 

23 fr. 5 u. 6 Schw. Die astrologischen Quellen sind ägyptisch-hellenistisch, 
vgl. Schwyzer a.a.O. 65ff. 96ff. In fr. 5 beruft sich Chairemon auf die 
Salmeschiniaka, ein obskures astrologisches Buch (siehe W. Kroll, RE 
Suppl. V 843ff.), das Jamblich (myst. 8, 4) zu den Hermetika zählt. Nach 
Bousset, GGA 1914, 751 lag hierin vielleicht schon die ältere stoische 
Schicht der hermetischen Literatur vor (vgl. Anm. 8 unten auf S. 117). 

24 Z.B. QG IV 46 (siehe Anm. 107 auf S. 35f.); Mos. II 103 (Auslegung des 
siebenarmigen Leuchters auf die sieben Planeten); QG III 13, vgl. heres 
300 (Mose als Vertreter der Heimarmeneiehre, was Philo verwirft); heres 
280ff., vgl. QG III 11 (zu Gen. 15, 15). Die letzten beiden Stellen sind be¬ 
sonders aufschlußreich: sie bezeugen das Nebeneinander verschiedener 
Richtungen innerhalb der alexandrinischen, und zwar bereits jüdischen 
Allegoristik vor Philo. Erkennbar sind eine wohl eklektisch verfahrende 
astrologische (Deutung der Väter, zu denen Abraham eingeht, auf Sonne, 
Mond und übrige Gestirne,von denen alles Werden = ydveoig auf der Erde 
abhängt), eine platonisierende spiritualistische (auf die äqyExvnoi iÖecu, ra 
vor}rä xai adgara exelva tcov aloftrjTayv xai oqcopivcov rovrcov naqadeiyfiaxa) 
und eine wohl stoisierende kosmische (auf die vier Weltstoffe Erde, Wasser, 
Luft und Feuer). Philo identifiziert sich QG III11, wie zu erwarten, mit der 
platonisierenden, läßt aber häufig auch die anderen Auslegungen unkorri- 
giert stehen. Vgl. Brehier, Les Id4es Philosophiques 54-61 (dort auch 
weitere Stellen); Bousset, Jüdisch-christlicher Schulbetrieb 8ff.; s. auch 
die Anm. 83 auf S. 90 genannte Literatur. 

Bei sehr vielen der von Philo als traditionell angeführten Stellen handelt 
es sich um die Allegorese Abrahams. Das ist sicher kein Zufall, wie Bre¬ 
hier S. 56 b. Anm. 6 meint, sondern hat seinen Grund in dem doppelten 
Interesse, das das hellenistische Judentum, das auf Apologetik und Pro¬ 
paganda zugleich ausgerichtet war, an dem »Chaldäer* Abraham fand. Abra¬ 
ham galt ihm 1) als Vater der Astrologie und veredelten, auf der Suche 
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sie spater mit den Worten: öAcog nävxa dg rä (pvoixä xal ovÖev dg äccüjua- 
zovg xal £(baag ovotag eQ/ujvevovzag 25 . Entsprechend wird aus platonischer 
Sicht das rein kosmische, in der körperlichen Welt verweilende Myste¬ 
rium der Himmelsschau kritisiert worden sein. 

Derselbe Porphyrios kann aber Chairemons Schilderung des priester- 
lichen Lebens in Ägypten, die sich an neupythagoreische Vorbilder an¬ 
lehnt 26 , lobend in seiner Schrift de abstinentia verwerten 27 . Was Chaire- 
mon als charakteristisch hervorhebt, ist eine heilige, von allem Irdischen 
abgewandte, durch strenge Askese ausgezeichnete contemplative Lebens¬ 
führung, in fortwährendem Umgang mit dem Göttlichen, der die Seele 
durch und durch läutert 28 . Darauf wendet Chairemon die Formel der phi¬ 
losophischen Anthropologie an: zcov &ei(ov {Xeoogia xal ftegajisla und will 
auch diese heiligen Gottesmänner als Philosophen verstanden wissen 29 . 
Nach dem gleichen Schema hat Philo, etwa gleichzeitig mit Chairemon, in 
der Schrift über die Therapeuten das Bild des frommen Juden gezeichnet 30 . 

nach dem wahren Gott befindlichen kosmischen Religiosität (vgl. Alex. 
Polyhistor b. Eus. praep. IX 17, 3ff. u. 18, lf.; Quelle: Ps. Eupolomos, 
vgl. Jacoby FGrHist 724 fr. 1 u. 2); 2) als Typ des Convertiten (siehe 
unten S. 84 mit Anm. 66). Die Kombination ermöglichte, die Astrologie 
als Vorstufe der wahren Gotteserkenntnis zu akzeptieren. Zurück verfol¬ 
gen läßt sich diese Auffassung Abrahams bis in die Mitte des 2. Jh. v. 
Chr., siehe W. L. Knox, Harv. Theol. Rev. 1935, 56. 

25 Porph. ad Aneb. bei Eus. praep. III 4, 2; ähnlich III 9, 15 und 13, 8 = 
Chair. fr. 5 Schw. 

28 Siehe Reitzenstein, Des Athanasius Werk über das Leben des Antonius. 
Ein philologischer Beitrag zur Geschichte des Mönchtums: Sb. Heidelberg 
1914, 43ff.; ders. Lausiaca lllf.; zusammenfassend Schwyzer, Klass.- 
philol. Stud. 4, 78. 

27 Porph. deabst. IV6-8S. 236-241 Nauck (vgl. Hier. adv. Jovin. II13) = Chair. 
fr. 10 Schw. Das Lob zum Abschluß: vn' avögog (piXaXr}{Xovg ze xal dxgtßovg. 

28 fr. 10 (S. 42, 12ff. Schw.): anemänevot öe näoav rijv äXXrjv igyacriav . . . dne- 
Öooav öXov rov ßiov rfj zcov fteiayv {Xecogiq, xal ^egaxeig. (überliefert ist ftedoei, 
vgl. Schwyzer Apparat z. St.), ötä pev ravr^g t 6 re tIjluov xal aocpaXeg xal 
eüoeßeg nogitdfxevoi, öta de zfjg d'eoygiag rijv imorrjfirjv , d/Lnpotv Öe äaxrjcnv 
fj&ä>v xexQVfifievrjv xiva xal agxaioTiQenr jf. rd yag äel avvetvai rfj fteiq. yvdxjei 
xal emnvotq. naarjg fiev e|a» rtörjGtv nXeoveHtag, xazaazeXXei öe za naftrj, öieyei- 
gei öe ngög ovveaiv röv ßiov . Den Inhalt der contemplatio umschreibt Hier, 
adv. Jovin. II 13 treffend als philosophische Kosmosschau: rerum naturas 
causasque ac rationes siderum contemplati sunt; vgl. Chair. fr. 10 S. 46, 
16ff. (imr^gijaig ovgavloiv u. ä.). 

22 fr. 10 S. 47, 18f. Schw.: to xaz* aXri&eiav (piXoootpovv . Vgl. die Einführung 
des Zitates durch Porph. de abst. IV 6: odg xal cpiXoodepovq v 7 teiX.tjq>{}ai (pr)oi 
nag' Alyv7iziotg . 

30 Siehe P. Wendland, Die Therapeuten und die phiionische Schrift vom 
beschaulichen Leben: Fleckeisens Jahrbb. Suppl. 22, 1896, 753-756; 
Schwyzer, Kommentar 78ff. Ob ein direktes AbhängigkeitsVerhältnis be¬ 
standen hat, läßt sich nicht mehr sagen. Notwendig ist es zur Erklärung 
der Gemeinsamkeiten nicht. Vgl. Reitzenstein, Sb. Heidelberg 1914, 43ff, 
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Wir sehen daraus, wie die einzelnen Religionen gleicherweise bestrebt 
sind, sich nach bestimmten philosophischen Kategorien und Denksche¬ 
mata auszulegen und auf diesem Wege eine einheitliche religiöse Formel¬ 
sprache ausbilden. So ist der Begriff der vita contemplativa zur gemein¬ 
samen Formel für das philosophische und religiöse Lebensideal geworden, 
die in dieser Spekulation nun auch inhaltlich aneinander angeglichen sind. 

Die platonisch-spiritualistische Götterdeutung, die Porphyrios bei 
Chairemon vermißt, bezeugt wenig später Plutarch, dessen akademischer 
Lehrer, Ammonios, den er zur Zeit Neros in Athen hörte, aus Ägypten 
stammte 31 , also durch die Schulen Alexandriens gegangen sein dürfte. In 
dieser Auslegung erscheint der inzwischen zum Hauptgott aufgestiegene 
Osiris als der Logos und das Seiende, das über der Welt des Werdens steht, 
als das eine, erste, anfängliche, lichtgestaltige Noeton 32 , dessen Schau 
höchstes Ziel und Inhalt der kultischen Weihen ist. Mittlerin dieses gött- 

31 Eunap. vit. soph. II 1 , 3. 7 Giangrande. Die übrigen Zeugnisse (zusammen¬ 
gestellt bei Zeller III l 5 , 832 Anm. 1 ) stammen sämtlich aus den Schrif¬ 
ten Plutarchs. Wichtig ist die Rolle des Ammonios in de E ap. Delphos; 
nach 391 E legte er großes Gewicht auf die Mathematik, was in neupytha¬ 
goreische Richtung weist (vgl. etwa Justins Urteil dial. 2, 4). Vgl. Zeller 
III 2 4 , 177; v. Arnim, RE I 1862. 

32 Plut. Isis 351 F; 352 A; 372 E; 373 AE; 374 D; 382 CD. Die Bezeichnungen 
sind: t 6 vorjzov, r6 tzqcözov, zo ov, zo äyad'dv, zd xvqlov oder xvqküzgltov, zö 
ev , dnkovvy ipcozoeiöeg u. a. - Die Deutung des Osiris als Logos (tegds Aöyog : 
351 F, vgl. 352 B) ist nicht beherrschend, auch in sich nicht konsequent 
(vgl. z. B. 372 E), und es scheint, als habe Plutarch nur Fetzen größerer 
Zusammenhänge bewahrt. 377 A z.B. ist die Rede von dem Aoyog des Osiris, 
der zugleich elxwv und ptpiyia des Gottes und als zo xexoapr\pbov wiede¬ 
rum Werk ( egyov ) der Isis ist. Die Ausdrücke elxcov und xExooprjpevov ver¬ 
weisen auf den Kosmos, der, mit (dem jüngeren) Horos identifiziert (373 C; 
374 ABD), als Sohn des Osiris und der Isis gilt, wobei die Timaiosstelle 
50 D (vgl. 52 AB) vom Allvater (nach Plut. das vorizdv) und der Welten¬ 
mutter (vgl. 49 A, 51 A: zifrrjvr 7 , v7iodo%r} — vArj) herangezogen werden (Plut. 
Isis 372 E; 373 F; 374 A). Von diesem Horos heißt es 373 B: ov 17 r I<ng 
elxdva zov votjzov xöopov alo&rjzov ovza yswa (vgl. 372 F u. Plato Tim. 92 C). 
Möglicherweise gehörte hierzu eine Auslegung des älteren Horos als des 
xdapog vorjzög (vgl. Plut. Isis 373 C; ein ,gnostisches System 4 freilich läßt 
sich aus dieser Stelle nicht entwickeln: A. Torhoudt, Een onbekend Gno- 
stisch Systeem in Plutarchus* de Iside et Osiride, Studia Hellenistica 1 , 
Louvain 1942; s. die in dieser Hinsicht völlig berechtigte Kritik von W. 
Theiler, Erasmus 2 , 1949, 398f.). Diese Annahme legt sich nahe durch 
Philos gelegentliche Unterscheidung eines älteren Logos, der auch den xöo - 
pog vor)z6g darstellt (s. Anm. 7 u. 9 auf S. 62f. u. 63f.) und eines jüngeren, der 
mit dem xöopog atodrjzog verquickt erscheint (vgl. Pascher, Königs weg 
34f.). Zudem kennt Philo nebeneinander den Logos und den Kosmos als 
Sohn Gottes und der Sophia. Die Gestalt der Sophia wiederum weist bei 
Philo bestimmte Ähnlichkeiten mit der Isis des Plutarch auf (s. Anm. 103 
auf S. 95f.), die wohl kaum aus analoger Anwendung nur der genannten 
Timaiossteilen zu erklären sind. 
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liehen Wissens und Weg zur Wahrheit ist die Göttin Isis, ihr Tempel der 
Hort der Weisheit und Gnosis, die sie denen mitteilt, die ihren Dienst in 
Reinheit und Geistigkeit auf sich nehmen 33 . Der mythische Widersacher 
der Göttin, Typhon, wird daher gedeutet als das Prinzip der Agnoia, des 
Trugs und der Besessenheit, das den ,heiligen Logos 4 zu zerstören sucht 34 . 

33 Isis wird 351 EF als dsog eSaigexwg ooyrj xal tpiXdootpog otioa (vgl. 352 B) 
eingeführt, der das Suchen der Menschen nach Wahrheit und göttlichem 
Wissen, dessen Offenbarerin sie ist, besonders anliegt. Ihr Name wird ent¬ 
sprechend mit elöevai und EmoTrj/jr} zusammengebracht, der ihres Tempels 
als Verheißung von yvwoig xal eiörjaig xov övrog gedeutet: ovoftaCezai yag 
'Iaetov (hg elaofievcov xd öv, dv fiexa X6yov xal ooiwg elg xd legä nageMcofiev 
rfjg 'd'Eov (352 A). Kult und Tempeldienst sind als Vorbereitung auf den 
Empfang der höchsten Offenbarung aufgefaßt, die Mysterienfrömmigkeit 
also spiritualisiert und verinnerlicht, andererseits die Philosophie in die 
Offenbarungstheologie überführt. 351 F: . . . xöv legov Xoyov , öv f\ &eöq ovvä- 
yei xal owztörjai xal nagaötöcocn xolg zeXovfievoig , (hg iegchaecoq adxpgovi fiev 
evöeAe%ü)g öiaizrj xal ßgcoftaxwv noXXcbv xal d<pgoöial(ov dnoyatg xoXovovorjq xd 
dxoXaaxov xal (pihrjdovov , aftgvnzovg öe xal ozeggag iv iegolg Xaxgelag i&i£ov- 
aqg vnofieveiv , <hv xdXog äaxlv f\ xov ng<hxov xal xvglov xal vorjxov yvcboig, dv 
q fteog naqaxalei £rjxelv nag' avrfj xal pex* avxfjg övra xal ovvovxa. Vgl. 352 B: 
(von Isis) öeixvvovaav xd öeia xolg akr\d(bq xal öixalmg tegaydgotg xal legoozöAoig 
ngoaayogevofiEvoig. oöxot ö ’ eIoIv ol xöv legöv Xoyov negl fisedv ndarjg xaftagev- 
ovxa ÖEtGidatf.ioviag xal negtegyiag (vgl. die Offenbarungsrede der Isis CH fr. 
XXIII 44-46, dazu Anm. 58 auf S. 135) iv xfj y>v%jj (pigovxEg dtaneg iv 
xiaxfi . . . 

34 351 F: o Tv<pd>v f <hv noXs/uog xfj &£& xal öi' äyvoiav xal dndxrjv zezv<pcofievog 
xal öiaonüv xal dfpavi^cov xov legov Xöyov, öv rj ftedg owdyei xal ovvxtör}Oi . . .; 
vgl. 363 C: äfia&ia und vßgtg des Typhon als Ursache dafür, daß ihn die 
Ägypter mit dem Esel in Zusammenhang setzen oder gar identifizieren; 
ähnlich 380 C: näaa <pvaig äXoyog xal &r)gt<hör}g xfjg xov xaxov daiftovog yiyove 
fiotgag. Die Auffassung Typhons als einer bösen, feindlichen Macht will 
Plutarch dualistisch, u. zw. im metaphysischen und religiösen Sinn ver¬ 
standen wissen (vgl. die grundsätzlichen Ausführungen 369 A-D). Zur Er¬ 
läuterung und Stütze zieht er im Folgenden als Lehren der »Meisten und 
Weisesten' verschiedene dualistische Welterklärungen heran: zunächst die 
Lehre des Zoroaster (369 E-370 C: Kampf des (guten) Gottes Horomazes 
mit dem (bösen) Dämon Areimanios, Licht gegen Finsternis und äyvoia, 
als Mittler zwischen beiden wird Mithras genannt); sodann den astrologi¬ 
schen Dualismus der »Chaldäer* (370 C: 7 Planetengötter, davon 2 aya#- 
ovgyot , 2 xaxonotoi , 3 Mischgestirne; vgl. die als pythagoreisch angeführte 
astrologische Typhondeutung 363 A als Sat/novtxr} övva/ug und die entspre¬ 
chende des Osiris als aya&onotog und evEgydzyg 368 B). Unter den dualisti¬ 
schen Konzeptionen der Philosophie referiert Plutarch ausführlicher die 
pythagoreische Prinzipienlehre (370 E, mit folgenden Gegensatzreihen: 
xov fiev äya&ov xd iv xd nenegaoftevov xd ftevov xd evdv xd Ttegixxdv xd xexga- 
ycovov <rö lgov> xd Öegidv xd Xafing6v t xov Öe xaxov zfjv övdSa xd äneigov xd 
(pegofxevov xd xafinvXov rö ägxiov xd EzegofirjXEg xd ävtaov xd ägioxEqöv xd gxo- 
xeivöv; vgl. die Typhondeutung 372 A: a> Xafingöv ovöev und fj dxaxxog xal 
ädgtaxog övvafug, dazu die Charakterisierung der beiden widerstreitenden 
Prinzipien und Kräfte 369 C: xfjg fiev enl xd öe£id xal xax ’ ev&etav vfpqyov- 
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Die Mysterien haben das Ziel: wv reXog early rj rov tzqcotov xal xvqIov xal 
vorjrov yvcoaig (Plut. Isis 352 A). In einem späteren Kapitel (77), das die 
von den Mysten angelegten Gewänder der beiden Götter allegorisiert, 
wird auf die Osirisweihe, das ist r\ rov vorjrov xal elXixgivovg xal otzXov 
vorjatg (382 D) die Erleuchtungsaussage des 7. Platobriefes (344 B) ange¬ 
wandt 35 . Gleichzeitig wird die platonische Bezeichnung der höchsten phi¬ 
losophischen Erkenntnis als Mysterienschau (enonnxov)™ wieder auf die 
Mysterienerleuchtung rückübertragen. Die Erfassung des höchsten Got¬ 
tes scheint nur noch in der Mysterienoffenbarung möglich. 

Diese außerordentlich wichtigen, hier nur skizzierten Ausführungen 
Plutarchs lassen somit erkennen, daß in der hellenistischen Religionsspe¬ 
kulation verhältnismäßig früh, allerspätestens zu Beginn der Kaiserzeit 
eine platonisierende heidnische Mysterientheologie existiert hat. In ihr 

pevrjg, xfjg «5’ lpnaA.iv ävaozgEcpovGrjg xal ävaxXcborjg. Abschließend nennt er 
Platos Aufstellung einer guten und bösen Weltseele Nom. 896 D ff., was er 
der Annahme eines guten und eines bösen Demiurgen gleichstellt (370 F: 
r rjv pev äya&ovgyöv elvat, xfjv ö y evavxiav xavxrj xal rd>v ivavziwv örjpiovgyov; 
auch hier die Setzung einer dritten, mittleren tpvoig , die Plutarch betont 
als beseelt, vernünftig und bewegungsmächtig, u. zw. zum Guten und Sei¬ 
enden hin charakterisiert, offensichtlich im Blick auf Isis, vgl. 372 E u. 
375 C ff., wobei teilweise auch noch deren Auffassung als Mondgöttin durch¬ 
scheint, vgl. 372 CD). Im Sinne dieses platonischen Dualismus ist auch die 
Mischungslehre desTimaios ausgelegt (vgl. Tim. 47 Eff. mit Plut. 371 A), 
die schließlich die Grundlage abgibt für die dualistische Deutung des Osiris 
und Typhon als zweier miteinander in Widerstreit befindlicher metaphysi¬ 
scher Mächte und Urgründe. Der Dualismus ist insofern abgeschwächt, 
als Plutarch die schädliche, dem Guten ständig nachstellende Macht des 
Typhon (vgl. vor allem 371 Aff., 372 A) auf den sublunaren Bereich ein¬ 
schränkt (369 D, vgl. 373 D, dazu de an. procreat. 1015 E) und insgesamt 
dem Guten die Obergewalt zuspricht (371 A u. ö.). So bleiben Erdkosmos 
und Menschenseele als die Bereiche der Mischung und als Schauplätze des 
Kampfes (vgl. 369 CD, 371 AB). 

35 Als Begründung für das einmalige Anlegen des Osirisgewandes, im Gegen¬ 
satz zu der wiederholten Bekleidung der Mysten mit dem buntschillernden 
Isisgewand: <5e xov vorjxov . . . vorjaig wcmeg aarganfj ötaXapipaoa xfjg y>vxfjg 
anal; nore ihyelv xal ngooidetv naQ£a%E. Das einfarbige, strahlende Licht¬ 
gewand des Osiris symbolisiert das reine und unvermischte intellegible 
Licht: i) 6 ’ ’ Ooigiöog ovx e%ei oxtäv ovöe noixiXpov , äXX' & änXovv xö cpcoxoeiöeg• 
äxgaxov yag fj ägx^l nal äpiyeg xö ngcbzov xal vorjxov; vgl. 372 A zur Erläu¬ 
terung des Brauches, die Osirisstatuen mit einer äpnexövrj <pXoyoeiöet zu be¬ 
kleiden: fjXtov oa>pa xfjg zäyaftov övvdpecog (hg ogaröv ovo Lag vorjxfjg f\yov- 
pevoi. - Zu dieser Wechselbeziehung zwischen mystischer Platointerpre- 
tation und philosophischer Auslegung realer Mysterienerlebnisse vgl. un¬ 
ten S. 225f. und Exkurs V (vor allem S. 255f.). 

36 Belege in Anm. 20 auf S. 15. Die Behauptung Plutarchs: ötö xai IJXdxa)v 
xal *AQiaxoxiXrjg inonxixöv xovxo xö pigog xfjg (piXoaotplag xaXovaiv deckt sich 
bezüglich Platos mit der auch bei CI. Al. ström. I 176, 2 (s. Anm. 25 auf 
S. 150) begegnenden Tradition; zu Aristoteles vgl. oben S. 39. 


II. 1) Philo von Alexandrien 


59 


wurden die vorhandenen Kultmythen und Mysterienriten im Sinne des 
neupythagoreisch beeinflußten Platonismus allegorisiert, dabei die Göt¬ 
tergestalten, zum Teil in Anlehnung an die dq%ai des Timaios 37 , mit den 
transzendenten Urgründen identifiziert und die philosophische Gottes¬ 
erkenntnis in den Mysterienvorgang verlegt 38 . 

Die in dieser Umgebung, also zunächst wohl an den Kultmysterien 
ausgebildete Allegoristik war für die jüdisch-hellenistische Bibelexegese 
besonders brauchbar durch die Verbindung mit dem Offenbarungsdenken 
und dem platonisch bestimmten, transzendenten Gottesbegriff. Das ale- 
xandrinische Judentum war ja wie die heidnischen Kulte bestrebt, seine 
Theologie zu hellenisieren, und das bedeutet, auf philosophisches Niveau 
zu erheben, wozu es ebenfalls die allegorische Auslegungsmethode an¬ 
wandte 39 . Unter den philosophischen Gotteslehren aber war die plato¬ 
nische zur Übernahme geradezu prädestiniert; denn der außerweltliche 
Demiurg des Timaios schien eine glänzende Bestätigung des alttestament- 
lichen Schöpfergottes 40 . Zur jüdischen Gottesvorstellung hatte überdies 
seit jeher die Annahme ausschließlicher Einzigkeit und absoluter Frei- 


37 Zu unterscheiden sind im wesentlichen zwei Erklärungen: Die eine befaßt 
sich nur mit der mythischen Götterdreiheit Osiris-Vater, Isis-Mutter, Ho- 
ros-Kind, die nach Tim. 50 CD als tq vorjröv, flfa) und xoofiog ausgelegt wer¬ 
den, streng genommen somit bereits alles Sein und Werden umfassen 
(373 E ff.; vgl. 374 C ff.). Die andere geht von dem mythischen Götter¬ 
kampf mit dem Gegensatz des guten und bösen Gottes, Osiris und Typhon, 
aus und wendet darauf dualistische Prinzipienlehren, insonderheit die der 
platonischen Nomoi an (vgl. oben Anm. 34). Eingeschoben ist in die dua¬ 
listische Konzeption ein drittes, mittleres Prinzip, gleichgesetzt mit der 
Göttin Isis und auf deren Mythos abgestimmt. Vermutlich handelt es sich 
dabei um eine exegetische Konstruktion, zumal die philosophische Ablei¬ 
tung dieses merkwürdig charakterisierten Prinzips Schwierigkeiten berei¬ 
tet (vgl. Theller, Erasmus 2, 1949, 397f.). Wir hätten dann einen interes¬ 
santen Fall der rückwirkenden Beeinflussung des philosophischen Inter¬ 
pretationsschemas durch den Mythos 

38 Plutarch bezeugt, wie schon Philo (vgl. oben Anm. 24) mehrere Richtun¬ 
gen der allegorischen Exegese und Mythendeutung, die keineswegs immer 
sauber getrennt sind und sich daher nicht so genau abgrenzen lassen, wie 
dies Th. Hopfner in seinem Kommentar, dessen philosophischer Teil über¬ 
haupt enttäuschend ist, vornimmt (Plutarch über Isis und Osiris II. Teil. 
Die Deutungen der Sage: Monogr. des Archiv Orientdlnl IX, Prag 1941). 
Vor allem greifen bei und vor Plutarch astrologische, neupythagoreische 
und platonisierende Auslegungen ineinander, wie die verschiedenen Ty- 
phonallegoresen zeigen. 

39 Zum Zusammenhang der jüdischen Allegoristik mit der griechisch-philo¬ 
sophischen siehe jetzt Pepin, Mythe et Allegorie 231ff.; vgl. auch die 
Anm. 83 auf S. 90 angegebene Literatur. 

40 Philo stattet ihn beispielsweise mit den platonischen Gottesbezeichnungen 
,Vater und Schöpfer des Alls* (Tim. 28 C), 6 yevvijoaq narrjQ (Tim. 37 C) 
u, a. aus (vgl. den Phüoindex 369). 
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heit Gottes gehört, was sich für den Philosophen als strenge Transzen¬ 
denz und Geistigkeit darstellen mußte. Jede Erfahrung des Göttlichen 
hing ganz von dem freien Offenbarungswillen dieses Gottes ab, Gottesbe¬ 
gegnung war immer Erwählung und Gnade. 

Insofern bringt Philo aus dem Judentum wichtige Voraussetzungen 
für die gnostische Auffassung der Gotteserkenntnis mit. Freilich sind die 
zahlreichen Theophanien, Gottesoffenbarungen und Berufungen, die die 
alttestamentliche Patriarchengeschichte enthält, keine Wesensoffenba¬ 
rungen, sondern Kundgaben göttlichen Willens. Gerade diese Berichte 
des Pentateuch macht die hellenisierte alexandrinische Exegese zu Zeug¬ 
nissen göttlicher Wesensoffenbarung und Wesenserkenntnis, und deutet 
sie unter dem Einfluß des synkretistischen Platonismus als mysterien- 
hafte Vereinigung des Menschen mit dem göttlichen Sein. Die alttesta¬ 
mentliche Gottesoffenbarung wandelt sich hierbei in eine pneumatische 
Gottesschau, die die höchste Stufe eines Geistmysteriums ist. 


A) Aufrichtung und Himmelsschau 

1. Die Himmelsschau als pneumatische Gottes¬ 
und Lichtschau 


Eine Brücke zur philosophischen Anthropologie findet Philo in der 
biblischen Lehre von der Gottesbildlichkeit des Menschen (Gen. 1, 26f.; 
2, 7). In ihr läßt sich die philosophische Überzeugung von der Gottes Ver¬ 
wandtschaft wiedererkennen. Diese scheinbare Gemeinsamkeit ermög¬ 
licht den Gebrauch der traditionellen Formeln und Begriffe in der Theo¬ 
logie. Hier stehen sie jedoch in andersartigen Zusammenhängen und er¬ 
scheinen auch inhaltlich neu bestimmt. Für unsere Frage nach der Um- 
und Weiterbildung der anthropologischen Tradition ist am aufschluß¬ 
reichsten die Ausführung über das Wesen des Menschen in de plant. 1 
16-27. Sie beginnt mit einem Überblick über die Stufenfolge der orga¬ 
nischen Lebewesen Pflanze-Tier-Mensch, der zur Behandlung des Men¬ 
schen hinleitet: 


a) plant . 16-17 


Aber die Pflanzen schuf er mit dem 
Kopf nach unten, indem er ihr Haupt 
in den tiefsten Teilen der Erde be¬ 
festigte; den vernunftlosen Tieren hat 
er das Haupt von der Erde emporge¬ 
hoben und vorn an dem länglichen 
Halse angefügt, indem er dem Halse 
zur Grundlage die Vorderfüße gab. 


xal pr\v ra pev (pvxä xarcoxdqa 
dneiqydtero rag xe<paXäq avrcbv 
iv rotq ßa&vyetordroig yfjq peqeoi 
nn^ag, Zqxov Öe rcbv aXöycov ras 
xetpaXag dveXxvaag and yrjq im 
nqop^xovg atix&og äxqag rjepo- 
fero ra> av%ivi cboneq inißaatv 
r ovg ipnqoofHovq nööag 6dg. 


1 Die Abkürzungen der Philoschriften und die benutzten Ausgaben und 
Übersetzungen sind im Stellenverzeichnis angegeben. 
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Und besondere Gestaltung wurde dem 
Menschen zuteil. Während (der Schöp¬ 
fer) den Blick der anderen Wesen nach 
unten lenkte und bannte, so daß sie 
die Erde betrachten, hat er dagegen 
den des Menschen emporgerichtet, da¬ 
mit er den Himmel anschaue, da er 
kein Erdengeschöpf, sondern, wie das 
alte Wort lautet, ein Himmelsge¬ 
wächs ist. 


i^aigirov de rfjg xaraaxevfjg eAa- 
%ev avftgmnog * tüjv /hev yäg älXwv 
rag Öxpeig xegirjyaye xdrw xdfiyag, 
<5tö vevevxe 7igog %egaov, äv$gd>7iov 
de epnafov ävwg&cooev, Iva rov 
ovgavöv xaraftearai, (pvrov 
ovx entyeiov aAA* otigavtov, (hg 6 
naXaiög kdyog, vnagxoiv. 


Das Kriterium für die Abstufung ist die Ausrichtung des Hauptes 2 . 
Dieses ist für Philo aber nur interessant als Träger der Blickrichtung, die 
im Grunde das Charakteristikum der jeweiligen Gattung ist. Pflanze und 
Tier schließen sich daher auch als irdische Geschöpfe zusammen, denen 
der Mensch als andersartiges, nämlich himmlisches, gegenübersteht. Mit 
dieser Gruppierung hat sich ein neues Einteilungsprinzip eingeschoben, 
dem eine radikale Scheidung von Himmel und Erde zugrundeliegt und 
das mit der eben vorgetragenen organischen Abstufung der Lebewesen 
nicht mehr harmoniert. In dieser Inkonsequenz macht sich der Wechsel 
des Standpunktes bemerkbar, den Philo hier allmählich vollzieht: Er 
wird zunehmend platonischer und zugleich erbaulicher. Das erste deut¬ 
liche Anzeichen ist die Berufung auf das alte Wort vom Himmelsge¬ 
wächs, das Plato im Timaios zur Deutung des rectus status herangezogen 
hatte. Dieselbe Timaiosstelle ist auch in den parallelen anthropologischen 
Erörterungen Philos verarbeitet 3 . Seine knappe Angabe über Wesen, Ge¬ 
stalt und Bestimmung des Menschen dürfte daher als Verdichtung einer 
Timaiostradition zu verstehen sein. In der schematisierten Form aller¬ 
dings ist sie allgemeingültig und auch als Konzentrat der herrschenden 
Anthropologie gemeint. Nach ihr ist der Mensch das zum Himmel aufge¬ 
richtete, zur Himmelsschau bestimmte und dem Himmel verwandte We¬ 
sen, und das ist auch für Philo akzeptabel. Er erklärt jedoch sogleich, wie 
er die Formel verstanden haben will und distanziert sich nun ausdrück¬ 
lich von der üblichen, stoisch bestimmten Deutung der Göttlichkeit des 


3 Ein Einteilungsprinzip des Poseidonios, vgl. Reinhardt, Poseidonios 388. 
Auf Poseidonios als Quelle für den naturwissenschaftlichen Teil verweist 
der Gedanke der organischen Stufung der Natur (ebd. 226; Jaeger, Ne- 
mesios von Emesa 135 u.ö.) und verschiedene Einzelbemerkungen, z.B. 
daß der leitende Teil der Pflanze in der Wurzel sitzt (Reinhardt S. 370, 
vgl. Werke IV 156, 1); sodann die detaillierte, nur für den Naturwissen¬ 
schaftler interessante Angabe „vorn am länglichen Halse“; auch die Er¬ 
wähnung der stützenden Funktion der Vorderläufe ist in diesem Zusam¬ 
menhang überflüssig, da die Betrachtung beim Menschen in andere Rich¬ 
tung abbiegt. Die konsequente Fortsetzung wäre die teleologische Ver¬ 
bindung von Aufrichtung und Hand (vgl. Reinhardt, RE XXII 723f.). 

3 det. pot. 83if. (über das Verhältnis dieser Stelle zu plant. 16fF. s. unten 
Anm. 23); [de mundo] Mangey II 605 (wörtlich aus plant. 17). 
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Menschen als stofflicher Verwandtschaft mit dem Äther, hinter der das 
monistische Welt- und Naturbild steht, dem er eben selber noch gehul¬ 
digt hat 4 . 

h) plant. 18-19 


Aber während die anderen unsern 
Geist als Teil des Äthers bezeichnet 
und den Menschen mit dem Äther ver¬ 
wandtschaftlich verknüpft haben, hat 
der große Moses mit keinem Geworde¬ 
nen die Art der denkenden Seele gleich¬ 
gesetzt, sondern sie als echtes Präge - 
bild jenes göttlichen, unsichtbaren 
Pneumas bezeichnet, welches Merk¬ 
mal und Prägung erhielt durch das 
Siegel Gottes, dessen Gepräge der ewige 
Logos ist; denn „Gott blies ihm“, wie es 
heißt (Gen. 2,7), „ins Antlitz denHauch 
des Lebens 4 4 , so daß notwendig derEmp - 
fänger ein Abbild des Entsenders ist; 
deshalb heißt es auch, daß nach dem 
„Abbild Gottes 44 der Mensch geworden 
ist (Gen. 1,27), nicht nach dem Abbild 
von irgend etwas Gewordenem. 


aAA’ ol juiv äXXoi zrjg al9egtov <pv- 
aecog zov ij/uezegov vovv juotgav el- 
növzeg elvai avyyeveiav äv&QOMCp 
ngdg aWiga owrjipav . 6 öi piyag 
Mcovorjg ovöevi zd>v yeyovözcov zfjg 
Xoyixrjg y>v%rjg zd slöog cb/Aoicooev, 
dAA* slnev adzijv rot; 9e(ov xai 
dogdzov nvevpazog ixetvov Ööxipov 
elvai vöpiapa orj/Lisuod'ev xai rv- 
no)9ev ocpgaytöi&eovj fjg 6 ^a- 
gaxzrjg eaztv 6 dldiog Xöyog' 
„ iviTivevae 44 yag cprjoiv ,,o 9edg elg 
zd TigöocoTtov avzov nvorjv Ccofjfg 44 , 
d>oze dvayxrj ngdg zdv ixnepnovza 
zöv öexdfievov aneixovicrftar Öid 
xai Xiyezai xaz* elxöva 9eov zdv 
ävftgconov yeyevfja&ai , ov prjv xaz y 
elxöva zivdg zwv yeyovözcov . . . 


Was Philo also nicht teilen kann, ist die der Stoa eigene, stoffliche Auf¬ 
fassung des göttlichen Pneumas 5 und der von ihm gebildeten menschli¬ 
chen Seele. Diesem materialistisch befangenen Denken 6 hält er als Lehre 
des ,großen Moses 4 eine platonisierende Fassung 7 der Gottesbildlichkeit 


4 In den vorhergehenden §§ 12ff. über die Verteilung der Lebewesen auf die 

fünf Elemente: Erde, Wasser, Luft, Feuer (makedonische Feuerwesen), 
Himmel (= Äther, plant. 3. 14). Dieselbe Lehre auch aet. mundi 45 u. 
gig. 7. Vgl. die Quellen- und Parallelenhinweise Werke IV 59 Anm. 3 u. 4. 

6 Zur stoischen Pneuma- und Seelenlehre: M. Heinze, Die Lehre vom Lo¬ 
gos 1872, 92f.; Leiseqang, Hl. Geist I 41f. u.ö. 

6 Zur Distanzierung Philos von der materialistischen Pneumaauffassung der 
Stoa vgl. Leisegang S. 65ff. — Ähnlich unterscheidet Philo an der Paral¬ 
lele det. pot. 83 (das göttliche Pneuma sei ,keine in Bewegung befindliche 
Luft 4 ). Er ist dazu immer wieder gezwungen durch die mißverständlichen, 
weil philosophisch vorbelasteten biblischen Ausdrücke nvevpa &eov (Gen. 
1, 2) und nvorj tcorjg (Gen. 2, 7, von Philo zuweilen auch nvevpa zitiert: leg. 
all. III 161; det. pot. 80; vgl. Leisegang S. 81 Anm. 3). Besonders auf¬ 
schlußreich für den phiionischen Pneumabegriff ist gig. 22ff. Von Wich¬ 
tigkeit ist die Gleichsetzung mit der »lauteren Erkenntnis 4 (dxr^gazog im- 
oztffiri gig. 22) und die Verbindung mit Attributen wie ndvaocpov, oocpiag , 
avviaecog, imozrjprjg (nach Exod. 31, 2f., worin Philo eine Definition des 
nvevpa fteov sieht). 

7 Die Vorstellung vom Gottessiegel, mit dem bei der Weltschöpfung die 
Dinge geprägt wurden, hat sich unter dem Einfluß der Ideenlehre Platos, 
wahrscheinlich im alexandrinischen Platonismus ausgebildet. In einem 
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entgegen, die einen rein geistigen Gottesbegriff enthält und eine strenge 
Scheidung von Gewordenem und Ungewordenem, Stoff und Geist, Im¬ 
manenz und Transzendenz vornimmt. Das göttliche Pneuma muß also 
etwas absolut Immaterielles und Ewiges sein, und dasselbe gilt von der 
Seelensubstanz, die der dem Menschen eingeblasene Gottesodem ist. Das 
im Bibeltext erwähnte Pneuma parallelisiert Philo mit dem göttlichen 
Logos 8 , der - im Interesse der Transzendenz Gottes - als Mittelglied zwi¬ 
schen den Menschengeist und den höchsten Gott geschoben ist, so daß die 
Gottesbildlichkeit des Menschen zu einer mittelbaren herabgemindert 
wird. Der Menschengeist ist also das dritte Glied in einer dreifach abge¬ 
stuften Reihe geistiger Wesenheiten, deren Verhältnis nach dem pla¬ 
tonischen Schema von Urbild und Abbild bestimmt ist. Sie stellt sich so 
dar: 

Gott Logos Menschengeist 

Urbild Abbild/Urbild Abbild vom Abbild 

elxwv /agxervnog (eixoiv elxövog , opif. 25) 

oder 

(Modell) Siegel Gottes Siegelabdruck 

o<pgayh; 8eov rvTtiü&ev jo thaeudüev vd/uapt a, ixftayeiov 

Nach diesem Dreierschema legt Philo mit großer Regelmäßigkeit die 
beiden Genesisstellen über die Gottesbildlichkeit aus 9 . Es ist also bereits 

Fragment des Areios Didymos (bei Euseb praep. XI 23,4), das platonische 
Philosophie referiert, ist der Vergleich von Sphragis und Schöpfungsidee 
bereits ausgesprochen. Philo identifiziert dann Schöpfungsideen und 
Schöpfungssiegel des öfteren und bedient sich dieser Vorstellung zur Er¬ 
klärung der Schöpfungsmittlung des Logos. Vgl. opif. 25 (mit°der Glei¬ 
chung 7 } agxervnog ocpgayig = 6 vor)rög xöofiog = rö nagädeiypta = dgxdtv- 
nog iöda = 6 &eov Xöyog); Inga 12 f.; mut. 135; migr. 103. Zur Schöpfungs¬ 
mittlung des Logos vgl. noch: opif. 15ff. 69; leg. all. III 96; somn. I 75 
u. ö. Vgl. auch Dölger, Sphragis 65-69. 

8 Pneuma und Logos sind substantiell bei Philo nicht getrennt; beide sind 
als intellegible göttliche Lichtsubstanzen vorgestellt. Doch wird nvevpta 
nie von Philo hypostasiert (vgl. Leisegang S. 140). Bild Gottes ist daher 
gewöhnlich der Logos, z.B. conf. 62. 97. 147; fuga 101; somn. 1239; II45; 
QG I 4. 

9 Am klarsten heres 230f. (zu dem Sichwort övo Xöyoi) : sva ptev dgyervnov 
<r öv^vueg^ fjßäg, eteqov öe fiifiiyua röv xa& r\jiäg vnäoyovra. xaXel öe Mcvvafjg 
röv pxev % weg rjjuäg eixova freov, röv öe xa&’ rjjiiäg rrjg elxövog expiayelov. „ enolt) - 
<re“ ydg <pr)mv „6 fteög röv äv&gconov“ ovyl eixova &eov, dXXd „xar' eixöva “ 
(Gen. 1 , 27), &ore röv xafr' ixaarov tfpttov vovv, 8g öi) xvglcog xal ngög aXr )- 
fteiav äv&gamög iart, rgtrov elvat rvnov dnö rov nenotrjxörog, röv öe pieoov 
nagaöeiyfxa piev rovrov , öneLXÖviOfxa öe ixeivov . Vgl. leg. spec. III 207 (ngög 
ägxirvTtov lösav t röv dvcorarco Xöyov; opif. 139 (zu Gen. 2 , 7 ); opif. 25, 
kombiniert mit der kosmologischen Reihe: Gott - Logos (xoapiog vo- 
rjrög) - Mensch (xöopog aloftyrög ); ferner QG II 62 (zu Gen. 9, 6 ) ; leg. 
all. III 96ff. (in Zusammenhang mit dem Aufstiegsmysterium). Opif. 
69ff. scheint die Logosstufe übersprungen, doch ist sie 70f. in dem ent- 
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bei ihm ein fester Bestandteil der allegorischen Bibelexegese und kehrt 
als solcher in der christlichen Theologie wieder 10 . Zu beachten ist aber, 
daß auch die hermetische Spekulation es kennt 11 . 

Die Aufrichtung von Blick und Gestalt erscheint nun als Folge der so 
verstandenen Gottesbildlichkeit des Menschen. Dabei ist der an anderer 
Stelle 12 ausgesprochene Gedanke vorausgesetzt, daß jedem Abbild ein 
Streben nach seinem Urbild innewohnt. 


c) plant. 20 


Da nun die Seele nach dem Urbild des 
göttlichen Logos gebildet wurde, so 
mußte auch der Körper, aufgerichtet 
zum reinsten Teil des Alls, dem Him¬ 
mel, den Blick erheben, um mit Hilfe 
des Sichtbaren das Unsichtbare deut¬ 
lich zu erfassen. 


dxoAovOov oüv ijv rfjg dv&gco 7 iov 
ipvxtfQ narä rov dgxirvnov rov ai- 
rtov Adyov djisixoviaOeiorjg xai r 6 
odjpa äveyegOiv ngog tj)v xaOa- 
gwrdrrjv rov navrög potgav, ovga- 
vov f rag oipeig ävaretvat, Iva ra> 
qpavegcp To ätpaveg exÖTqXoig xara- 
Aapßavrjrai. 


Der Sinn der Körperhaltung geht wieder wie im platonischen Timaios 
darin auf, die Himmelsbewegung der Seele transparent zu machen. Beide 
Bewegungen sind ein nach oben gerichtetes Schauen. 

d) plant. 21-22 

Da man nun aber den Zug des Gei- eneiör} rotvvv rrjv ngog to ov <5tot¬ 
stes zum Seienden nicht wahrnehmen voiag 6htr\v apr\x avov • • •» 

kann . . ., so hat (Gott) als sichtbares eiöcoAov ivagyeg detöovg öpparog 


sprechenden dreistufigen Aufstiegsschema (Kosmos — Ideenwelt/Logos — 
Gott) vertreten; nach 76 ist hier überhaupt erst von dem himmlischen 
Anthropos die Rede (vgl. 134f.). Auf diesen ist die Abbildlichkeit auch 
leg. all. I 31; II 4 u. ö. eingeschränkt. Conf. 62 u. 146f. (vgl. 41) heißt der 
hypostasierte Logos (der Erstgeborene Gottes, Erzengel) der ,ebenbild¬ 
liche Mensch*; ähnlich unterscheidet ihn QG I 4 (vgl. QE II 46) als den 
körperlosen, urbildlichen Geistesmenschen von dem geschaffenen, irdi¬ 
schen und vergänglichen Menschen. Heres 56f. knüpft an Gen. 2, 7 (1, 27 
wird mit herangezogen) eine ethisch-gnostische Unterscheidung zweier 
Menschenarten. Das weist darauf hin, daß die Logos- oder Gottesbildlich¬ 
keit eine Qualität der Vollendeten ist (vgl. 76; imm. 144; leg. all. III 104; 
dazu unten S. 70ff. u. 103ff.). - Siehe auchWiLLMS, EIKQN, I. Teil: Philo 
v. Al., 1935; Merki, 'OMOIQZIZ BEQ 75ff. 

10 CI. Al. protr. 98, 4; ström. V 94, 3ff.; VII 16, 6; vgl. unten S. 167f. 

11 CH I 6: 6 de ix Noög qxoreivög Adyog viog Oeov, vgl. 9. 12. 14 (Erwähnung 
des Anthropos); XII 14: Adyog = elxcbv xai vovg rov Oeov. Häufiger ist als 
Mittelglied der Kosmos: CH VIII 1. 2. 5 (Sevregog Oedg, xar 5 elxova Oeov; 
vgl. Asel. 8, von Lakt. IV 6, 4 auf Christus bezogen; die Kosmosabbild- 
lichkeit des Menschen lehrt Lakt. II 12, 3ff., die biblische Gottesbildlich¬ 
keit 10, 3f.; 12, 1); CH IX 8 (vlog rov Oeov); X 12. 14; Asel. 8. 10 u. a.; 
der Kosmos als Sohn Gottes bei Philo leg. spec. I 41; imm. 31 u. ö. QG II 
62 (greh. b. Eus. praep. VII 13, 1, vgl. Harris S. 26) hatte Philo den 
gottesbildlichen Logos auch als öevregog Oedg bezeichnet. 

12 leg. all. II 4. 
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Abbild des unsichtbaren Auges die kör¬ 
perlichen Augen geschaffen, die sich 
zum Äther hinwenden können. Denn 
wenn die aus sterblichem Stoff gestal¬ 
teten Augen so weit emporschweifen 
können, daß sie sich vom Erdbezirk 
zu dem so weit entfernten Himmel auf¬ 
schwingen und seine Grenze berühren 
dürfen, wie weit mag sich dann der all¬ 
seitige Lauf des seelischen Auges er¬ 
strecken, das in seinem starken Seh¬ 
nen nach deutlicher Schau des Seien¬ 
den beflügelt hinauf eilt bis zum äußer¬ 
sten Äther, dann aber auch die Gren¬ 
zen des Alls hinter sich läßt und dem 
Ungewordenen zustrebt! 


rd rov odtftarog noiel övvajueva 
TiQÖg alMga anoveveiv. öndre yag 
oi ex <p&aqrrjg nayhreg vh}g 6(p - 
ftaAßol rooovrov £7zeßr}oav, (hg and 
rov rrjg yfjg xwqIov ngögröv fia- 
xgav ovzcog apearwra avargixetv 
ovgavdv xal ipavetv rwv negdrcov 
avrov, tzöoov nvä XQ^I vojuioai rdv 
navrr] ögöfiov rdtv ipvxrjg oppar<ov; 
äneg vtzö nollov rov rd ov xan- 
öeiv rr)A.avycög ifidgov 7zrega)&dv- 
ra ov fiövov ngdg rdv eoxarov 
aWega retverai, nagafieupatie - 
va öe xal navrog rov xdofiov 
rovg ögovg ineiyerat ngög rdv 
äyivrjrov. 


Die Aussage setzt den ebenfalls platonischen Gedanken voraus, daß 
der Geist das Auge der Seele sei, das erkennend auf das Göttliche gerich¬ 
tet ist 13 . Die ursprüngliche Intention der menschlichen Seele ist die Schau 
des Seienden; die Aufwärtsrichtung der leiblichen Augen soll dies sym¬ 
bolisieren. Dabei ist die Bewegung des Geistes als Seelenflug in den über¬ 
weltlichen Bereich des Seienden vorgestellt. 

Der Seelenflug des Phaidros (247 B ff.), dessen Ziel der ,überhimmli¬ 
sche Ort 4 und die ,Schau des wahrhaft Seienden 414 ist, liegt also in rein 
platonischer Deutung vor, wie sie der transzendente Gottesbegriff auch 
fordert 15 . Die Sternenwelt, der Ort des Göttlichen und als solcher letztes 
und höchstes Ziel des kosmischen Aufstiegs, wird überstiegen. Der ganze 
Kosmos ist bei Philo herabgesunken zur untersten Stufe eines gewöhn¬ 
lich dreigeteilten Aufstiegsweges, der der abbildlichen Abstufung des 
Seins entspricht, nämlich dem Aufstieg vom sinnlichen Kosmos über die 
Ideenwelt (= xdapog vorjxog = Logos) zum höchsten Gott, der über allen 
Himmeln und Welten thront. Dieses Aufstiegsschema tritt immer wieder 
und in verschiedenen Zusammenhängen auf, ist also ebenfalls bereits ste¬ 
reotyp. In klarer und knapper Formulierung begegnet es beispielsweise 
QG III 42: norme ergo est cumulus beneficiorum, quae concedit sapienti 
(= Abraham) Pater, educere eum evectum non solummodo de terra in 
caelum neque tantum de caelo ad incorporeum intelligibilemque mundnm , 
verum etiam hinc ad se ipsum ostendens se ei . . ? 16 


13 Siehe unten S. 85 und Anm. 67. 

14 Phaidr. 247 C: 6 vjiegovgdvtog ronog y vorher: al öe &ecogovot rd efco rov ovga - 
vov; 249 C: avaxvipaoa eig rö ov Övrcog . Vgl. Jones, Class. Phüol. 1926, lOlff.; 
Pascher, Königsweg 13ff. 

16 Vgl. dagegen oben S. 35 mit Anm. 107. 

16 Vgl. vor allem noch opif. 70f. (in Zusammenhang mit den Abbildstufen); 
conf. 95ff.; Abr. 57ff. (verknüpft mit drei Stufen des Erkennens bzw. Se¬ 
hens). Weitere Stellen bei Pascher a.a.O.; vgl. auch Völker, Philo 179ff. 
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Gegenüber dem platonischen Phaidros, dessen Flug mit der Schau der 
transzendenten Ideenwelt endet, die jenseits des Kosmos gedacht ist und 
das Göttliche insgesamt präsentiert, ist die dritte Aufstiegsstufe etwas 
Neues. Sie setzt die Ableitung der Ideen aus Gott voraus - eine bei Plato 
noch nicht vollzogene Stufung des Geistigen 17 - und erscheint dann als 
konsequente Weiterführung des Phaidrosaufstiegs. Entsprechend ist das 
zugehörige Weltbild modifiziert. Uber den Sternenkosmos ist die Ideen¬ 
welt als geistiger Kosmos getürmt, und jenseits dieser beiden Welten 
stellt man sich den höchsten Gott vor. Zum Beispiel QE II 40: animam 
sanctam deificari notatur per istam ascensionem, non in aera vel aethera 
vel in supremum omnium caelum, sed super omnes caelos. post autem 
mundum non est locus, sed Deus 18 , 

Das eigentlich Neue ist aber, daß die Schau dieses Gottes zu einem 
Mysteriengeschehen geworden ist. In der Fortsetzung nämlich verknüpft 
Philo den Seelenflug mit dem Mysteriengedanken eines Aufstiegs zu Gott, 
indem er den philosophischen Aufstieg des Geistes durch den Aufruf Got¬ 
tes ergänzt, der sein biblisches Vorbild in dem Aufruf des Mose auf den 
Berg Gottes hat (Exod. 24, 12 ff. und Lev. 1, 1; Exod. 34, 1 ff.). Dieser 
Aufstieg ist regelmäßig als Einweihung in die ,heiligsten Mysterien 4 und 
als Empfang einer unverhüllten pneumatischen Gottesschau gedeutet 19 . 
Daneben wird eben so regelmäßig eine niedere Stufe des Aufrufs zu einer 
mittelbaren Schau gestellt, deren Typos Bezaleel, der Verfertiger des 
Stiftszeltes (Exod. 31,2 ff.), ist. Mit dieser Tradition haben wir es an unserer 
Stelle auch zu tun, wie sofort die Verbindung des Mose mit dem ,Weihe¬ 
dienst 420 , die Erwähnung der beiden Aufstiegstypen und die Abstufung 
der Schau zeigen. 

17 Vgl. Jones, The Ideas as the Thoughts of God: dass. Philol. 21/1926, 
317-26; Theiler, Vorbereitung löff. 

18 Aus den angeführten Stellen wird deutlich, daß Erscheinungs- und Ideen¬ 
welt in dem Begriff des Kosmos zusammengefaßt sind und in dieser Ein¬ 
heit dem ungewordenen Schöpfergott gegenüberstehen (vgl. noch leg. spec. 
I 302). Die beiden kosmischen Stufen werden daher nicht immer deutlich 
geschieden, z.B. auch nicht an unserer Stelle plant. 21f. Vorausgesetzt ist 
die dreifache Stufung auch hier; denn Philo läßt den Menschen zunächst 
bis zum Äther (entspricht dem Schauen mit den körperlichen Augen), so¬ 
dann bis zum »äußersten Äther' (Schauen mit den Geistesaugen) und 
schließlich ,über die Grenzen des ganzen Kosmos hinaus' zu Gott auf¬ 
steigen (pneumatisches Schauen, vgl. Abr. 57ff.). 

19 Die wichtigsten Stellen sind im Folgenden besprochen: log. all. III lOlf.; 
QE II 40ff. (zu Exod. 24, 12ff.); Mos. II 69f. (zu Exod. 34, 29ff.). Ferner: 
post. 13ff. 173; Mos. I 158 (zu Exod. 20, 21); gig. 54 (zu Exod. 33, 7). 
Vgl. auch Pascher, Königsweg 238ff.; Reitzenstein, Vorgeschichte der 
Taufe 103ff.; ferner Goodenough, By Light 199ff. Zur Moseallegorese vor 
Philo: Cerfaux, Musöon 1924, 21f. 45ff. 

20 Philo gebraucht dafür häufig den Mysterienterminus Hierophant, z. B. 
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e) plant. 23-27 


Deshalb heißt es in den Gottessprä¬ 
chen von den unersättlich nach Weis¬ 
heit und Erkenntnis Strebenden, daß 
sie „emporgerufen wurden“; denn zu 
dem Göttlichen gerufen werden dür¬ 
fen die von seinem Pneuma Erfüllten. 
Es wäre ja furchtbar, wenn . . . nicht 
durch das Wesen des göttlichen, all¬ 
vermögenden, alles Irdische bezwin¬ 
genden Pneuma der Geist, leicht wie 
er ist, emporgehoben und zu höchster 
Höhe hinaufgetragen werden könnte, 
insbesondere der des echten Philoso¬ 
phen. 

... er wird emporgetragen in unersätt¬ 
lichem Liebessehnen nach den hohen, 
heiligen und seligen Wesen. Daher 
wird Moses, der Hüter und Wächter 
des Weihedienstes des Seienden em¬ 
porgerufen; denn es heißt im Buch 
Leviticus (1, 1); „Er rief den Moses 
empor“. 

Emporgerufen wird auch der des zwei¬ 
ten Preises gewürdigte Bezaleel; denn 
auch ihn „ruft Gott empor“ (Exod. 31, 
2) zur Ausführung und Besorgung der 
heiligen Arbeiten; aber ihm wird nur 
die zweite Auszeichnung des Aufrufes 
zuteil, dem Mose, dem Allweisen, da¬ 
gegen die erste; denn jener bildet nur 
die Schatten, . . . Moses aber wurde es 
vergönnt, daß er nicht die Schatten, 
sondern die Urbilder der Dinge selbst 
aufprägen durfte. Überdies zeigt der 
Urheber den einen hell und klar, wie 
im reinen Sonnenlicht, den andern 
schwach, wie im Schatten, seine Eigen¬ 
schaften. 


6td zovzo iv zoiq XQV 0 !* 0 ^ ol cro- 
<piag xal imazrjpirfg änXrjGZOi öia- 
zeXovvzeg ävaxexXfjaftai Xiyovzar 
TiQÖg yaQ zo ftelov ävw xaXet - 
a&ai Mfug zovg vn * avroti xaza- 
nvevoß'evzag. Öetvov yäg , ei . . . 
zfj di zov ftetov nvevpazoq xal nav- 
za dvvazov xal zä xazco vixwvzoq 
(pvaei xovtpov 6 vovg d>v ovx ine- 
XafpQt&zai xal ngög firjxtGzov 
vyjog i^aigezai, xal fiahaza 6 
zov q>iXoaoq>rjoavzog ävo&wq. 

. . ävco di (pEQezat zwv fiezaQGicov 
xal lEQ07iQ£7iEGzdz(ov xal evöatfio- 
vwv (pvGEcav dxoqiazwg EQao&eiq. 
zoiyaqovv Mwvarjg 6 zafiiaq xal 
<pvXa£ zwv zov övzog öqytwv 
ävaxExXijoezar Xiyezai ydg iv 
Aevizixfj ßißXcp* „dvExdÄeoe Mwv- 
arjv “. 

dvaxexXrjOEzat de xal 6 zwv Öevze - 
qeicov ä£iw$etg BeoeXerjX * xal yäo 
zovzov „ävaxaXei o $edg“ ngog z^v 
zwv legwv xaraaxEvrjv ze xal im- 
fxiXeiav egywv . äXX 9 6 juiv za dev - 
zegeta zrjq avaxXrjOewg , Mwvarjg 
de 6 TtavGotpoq oiaezai rct TZQwreia' 
ixEtvoq pev yag zag axiag nXdx- 
xei, Mwvarjg öe oö oxiag äXXa 
zag aQxezvnovg (pvaetg avzag 
zwv ngayßdzwv eXaxev avazvnovv. 
äXXwg ze xal zo atztov olq piv xr\X- 
avyiozsQov xal aQidrjXdzEQOv wg 
äv iv 'tjXlq) xa&agw, olg öe dfiv- 
öqÖzeqov wg äv iv oxiq. xd olxela 
eXw&ev imÖEtxvva&ai. 


Nach dieser Auslegung des Seelenflugs fällt die entscheidende Rolle 
Gott als dem Auf ruf enden zu. Der Geistesaufstieg ist somit abhängig von 
dem Offenbarungswillen Gottes, ist eine Auszeichnung und Gnadenbe¬ 
zeugung. Dem entspricht, daß sich der Menschengeist nicht aus eigener 
Kraft aufschwingt, sondern von dem göttlichen Pneuma, das hier zu dem 
menschlichen Nus hinzutritt, emporgetragen wird in ,höchste Höhe 4 . Da¬ 
mit ist das letzte Aufstiegsziel gemeint, die reine Schau des Göttlichen, 
das sich, wie Philo abschließend nochmals vermerkt, offenbart oder auch 


5 * 


gig. 54; post. 16. 173; leg. all. III 173. Weitere Stellen sind aus dem 
Philoindex von Leisegang (Opera VII) zu ersehen. 
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verhüllt 21 . In dem verwandten Text de opificio mundi 69 ff. ist der Höhen¬ 
flug des ebenbildlichen Geistes mit größerer Genauigkeit nach dem er¬ 
wähnten dreistufigen Aufstiegsschema gegliedert, und auch dessen Ab¬ 
schluß als transzendente Gottes- und Lichtschau charakterisiert 22 . Der 
Aufstieg des Geistes zu Gott endet somit in einem Offenbarungsmyste¬ 
rium. 

Versuchen wir, uns die Stationen zu vergegenwärtigen, über die Philo 
zu diesem Schluß gelangt: Den Ausgang nimmt er von der anthroplogi- 
schen Tradition, die sich in den Formeln aufrechter Stand, Himmels¬ 
schau, rationale Gotteserkenntnis, Gottesverwandtschaft zusammenfaßt 
(a). Als Korrektiv trägt er die biblische Lehre der Gottesbildlichkeit ein, 
die mit einem transzendenten Gottesbegriff platonischer Prägung ver¬ 
bunden ist (b). Darauf werden nun die philosophischen Formeln bezogen 
(c), so daß sich in der Aufrichtung von Körper und Blick wieder die ur¬ 
sprüngliche Ausrichtung der Seele auf das jenseitige Göttliche symboli¬ 
siert. In enger Anlehnung an den Seelenflug des Phaidros wird dann die 
philosophische Kosmosschau überhöht durch die transzendente Gottes¬ 
schau (d); diese aber ist bei der radikalen Auffassung der Transzendenz 
überhaupt nur als pneumatisches Geschehen möglich, so daß der intellek¬ 
tuelle Höhenflug des Geistes ergänzt wird durch die Vorstellung eines 
Mysterienaufstiegs (e) 23 . Die anthropologische Telos-Formel contempla- 

21 Z.B. leg. all. III 47; migr. 46. 

22 opif. 69-71: . . änäaag öiä yfjg egxetai (sc. o vovg) xal $aXärrr}g rä iv ixariqq, 
(pvoei öiegevvwpevog • xal näXtv nrrjvdg äq&elg xal rov äiga . . . xaxaaxeipd- 
pevog ävcor igco (pigerai nqög aiftiqa xal rag otiqavov negiööovg, nXavrjrcov re 
xal änXav&v %oqetatg ovpneqmoXri&elg' xarä rovg povoixtfg reXeiag vöpovg , 
indpevog egcon ooytag noÖrjyerovvri, Jiäaav ri)v alo&rjrijv ovaiav vneqxvipag , 
ivrav&a i<plerai rijg vorjrrjg * xal ßv elöev ivrav&a alc&rjr&v iv ixetvfl rä naqa- 
öeiypara xal rag löeag fteaadpevog, vneoßdXXovra xaXXr), . . . iregov yspto&elg 
Ipigov xal nö&ov ßeXrtovog, vq? oü nqög rijv äxgav äiptöa naganepq>&elg rßv 
vorjrwv in* avröv levat öoxei rdv piyav ßaciXia • yXtxopevov 6 ’ löelv, äftqdov 
<pa>rdg äxgarot xal äfjuyelg avyal x^M^QQ 0V ?QÖnov ixxiovrai , ßg ralg pagpa- 
gvyaig rd rrjg öiavotag Öppa axoroömäv. 

23 Interessant ist der Vergleich mit der Parallelausführung über das Wesen 
der Seele det. pot. 83-90. Aufriß und Traditionsgut sind weithin gleich. 
Den Ausgang bildet die göttliche Abstammung des Menschen. Es folgt: 
1) Die Angleichung an die biblische Gottesbildlichkeit (nach Gen. 2, 7); 
der Pneumabegriff wird ebenfalls spiritualisiert (83). 2) Eine noch plato¬ 
nischere Timaiostradition (angelehnt an Tim. 90 A): Himmelsgewächs - 
Aufrichtung des Hauptes (als Sitz des Geistes) - Verwurzelung im Him¬ 
mel - Teilhabe an den Kreisläufen des Alls - himmlische und unvergäng¬ 
liche Speisen. Dagegen Leibeswurzeln (Füße) in der Erde; weitestmögliche 
Trennung vom Geist (84f.). 3) Die Frage nach dem Ursprung der Gottes¬ 
vorstellung und die Antwort aus der Offenbarungslehre, wiederum als 
Auslegung von Gen. 1, 26. Die Korrelation: eingehauchte Göttlichkeit 
(Prägung der Seele) - unsterbliche Vorstellungen (86). 4) Eine preisende 
Aufzählung der Fähigkeiten des göttlichen Menschengeistes, seiner Schnei- 
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tio caeli/dei ist auf diese Weise religiös bestimmt, und damit mündet 
die ganze philosophische Lehre von Wesen und Bestimmung des Men¬ 
schen in eine Erlösungsanthropologie ein. Das höchste Ziel des Menschen 
ist nun die geistgewirkte Gottesschau 24 , die ihm nur noch als Gnadenge¬ 
schenk zuteil wird. 


2. Das Aufstiegs- und Erleuchtungsmysterium 
in der Mosetradition 


Die Verbindung von Gottesbildlichkeit und religiösem Aufstieg des 
Geistes kehrt bei Philo mehrfach wieder. Offenbar handelt es sich um eine 
feste Auslegung von Gen. 1, 26f.; 2, 7, die vermutlich nicht erst bei Philo 
ausgebildet worden ist. Das Charakteristische dieser Exegese ist, daß sie 
unter philosophischen Begriffen mystische Gedanken in den Bibeltext 
einträgt. Dabei vollzieht sich ein doppelter XJmformungsprozeß: Die Got¬ 
tesbildlichkeit wird formal der philosophischen Gottesverwandtschaft, 
mitsamt der zugehörigen Tradition, angenähert, inhaltlich jedoch der 
mystischen Vergottung und den begleitenden Mysterienvorstellungen zu¬ 
gespielt, die jedesmal in diesem Zusammenhang auf tauchen. So stellen 
sich auch bei der Allegorese der Gestalt Bezaleels im dritten Buch der 
allegorischen Gesetzesauslegung wieder die gleichen Motive ein. ,,Beza- 
leel bedeutet ,im Schatten ist Gott 1 (iv oxiä 6 tieos)“, allegorisiert Philo. 
Dazu erklärt er: 


leg. all. III 96 


Der Schatten Gottes ist sein Logos, 
den er gleichsam als Werkzeug bei der 
Weltschöpfung benutzt hat. Dieser 
Schatten und dieses Abbild, wie man 
es nennen kann, ist aber wiederum das 
Urbild anderer Dinge. Denn wie Gott 


oxiä fteov öe 6 X6yog avrov iouv, 
(h xaß'dneg oQydvq) nqooxQ'qodße- 
voq ixoafionoiei. avrr) de fj oxiä 
xat ro (hoavel äneixoviafia er egcov 
iorlv äqyETvnov' cooneq yäq 6 äsog 
naqaöeiyfia zfjg elx6vog f rjv oxiäv 


ligkeit und Unbegrenztheit. Sie bewegt sich ganz im Rahmen der tradi¬ 
tionellen laudes hominis. Die Hauptpunkte sind Erforschung und Beherr¬ 
schung der kosmischen Elemente: Erde, Meer, Luft, Himmel; Künste und 
Wissenschaften; ethische und politische Leistungen; das Finale bildet der 
kosmische Aufstieg und das gedankliche Vordringen zum unsterblichen 
Wesen Gottes (87-90). Gegenüber de plant, fehlt: 1) im Abbildschema 
die Logosstufe, 2) im Aufstiegsschema die Ideenstufe und 3) bei der Got¬ 
teserkenntnis die Mysterienvorstellung. Das heißt, Philo bleibt hier bei 
dem philosophischen Aufstiegs- und Aufschwungsgedanken stehen. 

24 Vgl. QE II 51: principium et finis felicitatis est posse videre deum. Abr. 
58 : ör<p öe (i% fAövov igeyhero räXXa doa iv rfj (pvoei öi ’ iniOTYjfirjg xaraXap- 
ßaveiv, dXXä xal röv nariqa xal noirjTrjv zcov cvptndvrcov ogäv , in ' äxgov evöai - 
jLiovtag loTQ) 7iQoeXr)Xv$ü)g- in der Fortsetzung ist ausdrücklich gesagt, daß 
Gott durch seine Kräfte die Seele emporhebt und zu sich hinaufzieht. QG 
IV 4: terminus enim felicitatis est dei appropinquantis adventus, fuse ad- 
implens totam animam toto suo lumine incorporeo et sempiterno. 
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das Vorbild des Abbildes ist, das hier 
Schatten heißt, so wird das Abbild 
zum Vorbild für andere, wie es der 
Anfang des Gesetzbuches deutlich 
zeigt, wo es heißt: „Gott schuf den 
Menschen nach dem Abbilde Gottes“; 
also ist das Abbild nach Gott darge¬ 
stellt worden, der Mensch aber nach 
dem Abbilde, das die Kraft eines Vor¬ 
bildes gewonnen hat. 


vvvl xexXrjxev, ovrcog fj elxäiv äl- 
Xwv yiverai nagadeiyfia, (hg xal 
ivaQxdpevog rrjg vopoOeoiag eörj- 
Xcooev efau&v „xai inoirjoev 6 Oedg 
rov äv§QW7iov xar dxova #eot>“, 
(hg rrjg pev elxövog xarä rdv Oedv 
änetxovio$etar}g 9 tov 8k dvOgconov 
xarä tt)v elxöva Xaßovoav övvaptv 
naoaöeiyparog. 


Die Auffassung der Gottesbildlichkeit stimmt mit de plant. 18 f. über¬ 
ein. Wie dort und an der Parallelstelle quod det. pot. 83 ff. führt sie zur 
Frage nach der Gotteserkenntnis. Für unsere Betrachtung wichtig ist, 
daß Philo hierbei zwei Arten unterscheidet, eine mittelbare und natür¬ 
liche, die der mittelbaren und natürlichen Abbildlichkeit zugeordnet ist, 
und eine unmittelbare, pneumatische, die auf direkter Gottesoffenbarung 
und erneuter Geistbegabung beruht und die eine unmittelbare Gottes¬ 
bildlichkeit wirkt. Die erste Art ist der vernünftige Schluß von den Schöp¬ 
fungswerken auf den Schöpfer. Philo behandelt ihn 97 als Erklärung der 
führenden Philosophen für die Gottesvorstellung des Menschen und fügt 
ihr das in den Gottesbeweisen gebräuchliche Beispiel von Künstler und 
Werk bei (98f.) 25 . Diese Art der Gotteserkenntnis nennt er eine schat¬ 
tenhafte und meint damit zweierlei: daß sie nur aus den Erscheinungen, 
dem Schatten, auf Gott schließt (99. 102), und daß sie nicht weiter als bis 
zum Schatten Gottes, nämlich zu seinem Schöpfungslogos dringt, der in 
der Welt gegenwärtig ist (96. 100). Der Typ der mittelbaren Gotteser¬ 
kenntnis und des indirekten Offenbarungsempfangs ist der Schatten¬ 
künstler Bezaleel, „der aus dem Schatten, aus dem Gewordenen, den Bau¬ 
meister durch Schlußfolgerung zu erkennen sucht“ (102, vgl. 96) und dem 
Gott „schwach, wie im Schatten, seine Eigenschaften zeigt“ (plant. 27). 

Die zweite, höhere Art ist die unvermittelte Gottesschau des Aufstiegs¬ 
mysteriums, zu der Mose auf den Berg berufen wurde. Hier schaut er das 
reine göttliche Bild in der Gottheit selbst und empfängt dabei die große 
Mysterienweihe. Der direkte Offenbarungsempfang macht ihn zum Typ 
der vollkommenen Gotteserkenntnis (mut. nom. 7) und zum Träger des 
göttlichen Bildes, dessen Herrlichkeit sich auf seinem Antlitz widerspiegelt. 


leg. all. III100-102 


Es gibt aber noch eine vollkommenere 
und reinere Geistesrichtung, die in die 
großen Geheimnisse eingeweiht ist: 
diese erkennt nicht aus den geworde- 


Eon 8e rig reXecbrEQog xal päXXov 
xexaOaopevog vovg ra peydXa 
pvorrjQLa pvrjOelg, Song oüx 
änd rchv yeyovörcov rö ainov yvo >- 


25 Vgl. Sext. Emp. adv. math. IX 26ff. Gebraucht schon von Aristoteles (fr. 
11 Rose = n. (piXoo. 12b Walzer) und in der alten Stoa (SVF I 528, vgl. 
Cic. nat. deor. 2, 15). 
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nen Dingen die Ursache, wie aus dem 
Schatten das Bleibende, sie erhebt sich 
vielmehr über das Gewordene und 
empfängt einen deutlichen Eindruck 
von dem Ungewordenen, so daß sie 
durch diesen sowohl ihn selbst wie sei¬ 
nen Schatten, das heißt den Logos und 
diese Welt begreifen kann. 

Von solcher Art ist Moses, der spricht: 
„Offenbare dich mir selbst, daß ich 
dich erkennend sehe“ (Exod 33, 13), 
das heißt: Offenbare dich mir nicht 
durch Himmel, Erde, Wasser, Luft 
und überhaupt etwas Erschaffenes: 
ich möchte auch nicht dein Bild in ir¬ 
gend etwas anderem widergespiegelt 
sehen als in dir, der Gottheit. 

. . . Deswegen ruft Gott den Moses 
hinauf und spricht zu ihm. Auch den 
Bezaleel beruft er, aber doch nicht in 
gleicher Weise, sondern jenen, der den 
Begriff von Gott von dem Schöpfer 
selbst empfängt, anders als diesen, der 
aus dem Schatten, aus dem Geworde¬ 
nen, den Baumeister durch Schlußfol¬ 
gerung zu erkennen sucht. 


qi^eiy <hg ar and oxiäq x6 fievov, 
aAA 9 vnegxvyfag xo ysvrjxdv 
Ejtnpaoiv ivagyrj xov äyevrjxov Aa /x- 
ßdvei, d>g an 3 avxov adxov xaxa- 
Xapßäveiv xal xrjv axtav avxov, 
önsg ijv xov xe Xoyov xal xövös xov 
xdofxov. 

ovrog toxi Mcovarjg 6 Xeycov ,,* Efi- 
(päviaov fjioi aavxöv , yvwoxcög löm 
ae“* /ui) yäg i/LKpavio&strjg dt ovq a- 
vov ij yfjg ij vÖaxog ij äigog ij xivog 
änXäjg xmv iv yevEGEt, jurjöe xaxon- 
XQiaaifirjv iv äXXct) xivl xijv oijv 
löiav ij iv ool xqj #£a), 

. . 6La xovxo Mcovofjv dvaxixXrjxe 
xal iXaXt)G€v adxcp 6 d'eog. xai 
BeGeXerjX ävaxixArjxev, dAA* ov% 
opoiwq, äAAa xov fxiv xrjv ifitpaoiv 
xov $eov Xafißavovxa an* a'öxov 
xov alxiov, xov öi tdansg and oxtäq 
xcdv yevojLtivojv xov reyvlxrjv i§ im- 
Xoyio/wv xaxavoovvxa. 


Der Gedanke der mystischen Verherrlichung wird de vita Mosis in 
Anlehnung an den zweiten Aufstiegsbericht Exod. 34, 29ff. ausgeführt. 
Den vierzigtägigen Aufenthalt auf dem Berg Gottes ohne Speise und 
Trank kommentiert Philo: 


Mos. II 69f. 


Offenbar fand er bessere Speise in dem 
Schauen (Gottes), durch die er von 
oben, vom Himmel herab begeistert 
und zuerst geistig, dann aber unter der 
Einwirkung der Seele auch körperlich 
veredelt wurde . . . Als er nämlich auf 
göttlichen Befehl auf den höchsten und 
heiligsten Berg der Umgebung hinauf- 
stieg, . . . soll er bis zu der erwähnten 
Zahl von Tagen dort geblieben sein, 
ohne irgend etwas von notwendigster 
Nahrung zu sich zu nehmen. Vierzig 
Tage später, wie erwähnt, stieg er hin¬ 
ab, viel schöner anzuschauen, als da 
er emporgestiegen war, so daß, die ihn 
sahen, ihn voller Verwunderung an¬ 
staunten und ihre Augen den Anblick 
des sonnenartigen Glanzes, den er aus- 
strahlte, nicht längere Zeit auszuhal¬ 
ten vermochten. 


örjXovoxi xQotpdg eywv äjUEtvovq xaq 
<5ia fteoogiag, alg ävcoftev an 
ovgavov xaxanvEÖpsvog xr)v 
fj.ev dtdvotav xd ngdyxov, ineixa de 
xal xd Gcdjua diä xrjq yjvyijq ißeX- 
Tiouro, . . slg ydg ÖQog viprjXoxaxov 
xal lEgcdxaxov xä>v negl xov xonov 
äveX&mv nQooxd^SGt ftelaig, . . slg 
ixEtvov Xiysxai diafietvat xov ygd- 
vov ovdev imtpegdfiEVog xä>v slg 
dvayxataq andAavoiv xgocpfjg <xal> 
rffiegatg VGXEQOVy <bg eAe^#??, T£<7- 
aagaxovxa xaxißatvs noXv xaX- 
Aicov xijv öy)tv ij oxe ävflEt, dyq xovg 
og&vxag XEftynivai xal xaxane - 
nXfjyßat xal fitjd * inl nXiov avxi- 
yeiv xolg 6<p9aÄfioig dvvao&at xaxa 
xijv ngooßoAijv rjXtoELÖovg tpiy- 
yovq änaaxgdnxovxog. 
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Das Leuchten auf dem Antlitz des absteigenden Mose, das der Bibel¬ 
text erwähnt, will Philo so verstanden wissen: In dem sichtbaren Glanz 
strahlt das noch viel stärkere Licht des Geistes durch, der Gott geschaut 
hat und dabei mit göttlichem Licht und Geist angefüllt wurde. Diese 
Verherrlichung des Gott-Schauenden bedeutet seine vorläufige Vergot¬ 
tung. Das ist schon daraus ersichtlich, daß Philo beim Tode des Mose auf 
diese Vorstellung zurückkommt und sie für die jenseitige Vollendung ver¬ 
wendet. Der Hinübergerufene (pETaxXrftelq) und endgültig zum Himmel 
Aufgestiegene wird von Gott ganz und gar in den reinsten sonnenhaften 
Geist umgestaltet: dg avrov dvdda dvra, aco/aa xal yvytfv, elg povaöog äveorot- 
Xetov <pvoiv öXov dt öXcov pE&agpotöpEvog elg vovv rjXtoEtÖEOzaTov (Mos. II288). 

In dem armenisch überlieferten Exoduskommentar ist dann der Auf¬ 
stieg des Mose auf den Sinai 26 (Exod. 24, lff.) in allen Einzelheiten als 
ein Mysterium der Gottesschau gedeutet, dessen Wirkung die Wiederge¬ 
burt und Vergottung der Seele ist 27 . QE II 46 heißt es: „Die Heraufberu¬ 
fung des Propheten ist die zweite Geburt, höher als die frühere“ 28 . Gleich 
darauf ist der Ausdruck „göttliche Geburt“ verwandt und im Sinne einer 
Neuschöpfung erläutert, durch die der Hinaufgerufene aus Gott neuge¬ 
boren oder umgeschaffen wird in den himmlischen, körperlosen und so¬ 
mit ebenbildlichen Menschen 29 . Nach QE II 29 ist er nach dem Empfang 
der Weihe ,Gottesträger 4 , Pneumatiker. Nur als solcher besitzt er die, in 
der Philosophie für den Menschengeist schlechthin beanspruchte Qualität 
der Gottesverwandtschaft, Gottähnlichkeit oder Göttlichkeit: illud au- 
tem, solus accedat (Exod. 24, 2), nimis naturaliter dictum est: quoniam in- 
tellectus propheticus, cum divinis initiatus fuerit ac deifer , unitati similis 

26 Den Namen Sinai übersetzt Philo QE II 45 ,unzugänglich* und deutet ihn 
auf den göttlichen Bereich: äßaroq xal äTigooniXaGzog dvztoq ioziv 6 ftetoq 
X&qoq (Harris S. 60). 

27 Reitzenstein, Vorgeschichte der Taufe 103ff.; Pascher, Königsweg 238ff. 
Die von beiden Forschern vertretene Auffassung, Philo lehne sich an das 
Formular eines bestimmten Kultmysteriums an und reproduziere die zu¬ 
gehörige Mysterientheologie, ist jedoch abzulehnen. 

28 Griechisch erhalten durch den Exodoskommentar des Prokopios von Gaza 
(Harris S. 61): öe ävdxXr}Oiq zov TiQoyrjrov öevzega yeveoiq iou rfjq ngozegag 
äfieivcov . 

29 QE II 46: illa enim (= prior nativitas) commixta per camem, et corrup- 

tibiles habebat parentes; ista vero incommixta Simplexque anima princi- 
palis (vel spiritus principis), mutata a genita ad ingenitam, cuius non est 
mater; sed pater solus, qui et universorum. Quamobrem et sursum voca- 
tio sive ut diximus, divina nativitas contigit ei fieri secundum naturam 
septenarii semper virginis (Marcus : in accordance with the ever-virginal 
= äeiTzdg&evog nature of the hebdomad - ißöopag oder ißööprj). Griechische 
Fortsetzung nach Harris S. 61 : ißööpj) öe dvaxaXelzai ramj] öta<pegwv 

rov 7ig(OT07tXaoTov (terrigena) * 8t t ixetvog pev ix yrjq xal pezd acoparoq ovv- 
ioTazo. oüzog öe ävev ocopazog (et ex aethere). Vgl. dazu oben Anm. 9 
und Reitzenstein, Vorgeschichte 108ff. 
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est, nemini penitus mixtus eorum, qui communionem praeseferunt cum 
dualitate . .; derelictis enim mortalibus universis generibus, transmutatur 
in divinum , ita ut fiat deo cognatus vereque divinus (vgl. Mos. II 288). 

Gottesverwandtschaft wie Gottesbildlichkeit, die einander angegliche¬ 
nen Hauptbegriffe der philosophischen und biblischen Anthropologie, 
sind gleicherweise von dem mystischen Umdeutungsprozeß erfaßt. Die 
philosophische Telosformel der Gottverähnlichung dient in dieser Speku¬ 
lation als Ausdruck der mystischen Vollendung. An beiden Stellen wird 
jedoch die Mysterienvergottung in der Begrifflichkeit der Philosophie, 
und zwar eindeutig der platonisch-neupythagoreischen Philosophie aus¬ 
gelegt. QE II46 bedeutet sie die Umwandlung in die ,unvermischte‘,,ein¬ 
fache* Wesenheit 30 ; II 29 die Auswanderung aus der ,Zweiheit*, das heißt 
dem gesamten Bereich des Gewordenen und Veränderlichen, zur Verähn¬ 
lichung mit der ,Einheit* 31 , dem ewig Unveränderlichen. 

Diesen Vorgang nennt Philo auch das Eingehen in die »Festigkeit* 
Gottes 32 , des Seienden, an dessen Unwandelbarkeit und Feststehen die 
aufsteigende Seele Anteil erhält. So ist etwa QGIII55 das Stehen als aus¬ 
schließliches Gottesprädikat bezeichnet: deus solus constanter stat; IV 
25 wiederum gilt von dem Pneumatiken ad similitudinem eius (= dei) 
constanter stans (vgl. somn. II 228). Dazwischen liegt der Akt der Neu¬ 
schöpfung, durch den dem Menschen erneut das Gottessiegel aufgedrückt 
wird. „Ein Halt und eine Stütze“, heißt es de somn. I 158, „eine Festig¬ 
keit und Sicherheit für alles ist der nicht wankende Gott, der, wem er will, 
das Siegel der Unerschütterlichkeit auf prägt“ 33 . Nach QE II 40 schließ- 

30 Die gleichen Begriffe sind in der platonisierenden Isistheologie auf den 
höchsten Gott übertragen, vgl. Plut. Isis 382 C (ev, änAovv, dxoaxov, äjuiyeg). 
81 Vgl. Abr. 122; praem. 46. Der Einfluß der durch Eudoros bezeugten neu¬ 
pythagoreischen Lehre von den zwei Eins zeigt sich vor allem praem. 40, 
wo Gott als äya&ov xgelxrov xal fiovaöoq ngeoßvxegov xal ivög elhxgiveaxegov 
bezeichnet wird; vgl. QG II 62. Siehe auch Reitzenstein, Lausiaca 97ff. 

32 Vgl. Pascher, Königsweg 228ff. („Das Feststehen in Gott“); hier auch 
weitere Stellenangaben. 

33 ivoq>gayt£6fievog olg äv i&dhj) x6 äoa?xvxov. Anlaß zu dieser Äußerung ist die 
Erklärung von Gen. 28, 13 LXX: d de xvgiog eneaxrigixxo in? adxrjg, näm¬ 
lich auf der visionär geschauten Himmelsleiter. Philo deutet den Stehenden 
auf den Erzengel, also die höchste göttliche Kraft, und zugleich als to ov, 
das als tragender Urgrund des Alls erscheint: töv ydg xdojuov änavxa i£d- 
y>ag iavxov xal dvagxrjaag (157); dazu 158: jurjdelg ö * axovcov f oxi ineaxr\gixxo , 
vojuodxo) xi awegyeiv $eä> ngoq x6 naytcog axrjvai> aAA* ixelvo Aoyioao&a), oxi 
xd örjlovjuevov taov eaxl x <5 oxrjgiyfia xal igeiajua xal dxvgöxrjg xal ßeßaioxrjg 
anavxmv iaxlv 6 äö(paXriq fieog, evo(pgayit,6fxevog . . . Auch hier steht Philo 
in engstem Zusammenhang mit platonisch-neupythagoreischen Spekula¬ 
tionen. Das lassen Numenios (fr. 24 Leem., b. Eus. praep. XI 18, 21), Plo¬ 
tin (V 3, 12 Z. 33f. Brehier) und vor allem die hermet. Schriften erkennen, 
insbesondere der II. Traktat, der sich geradezu als philosophischer Kom¬ 
mentar zu der phiionischen Exegese anbietet. CH II 12: Novg dXog e£ ö'Aov 
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lieh überführt der Aufstieg in die unwandelbare Wohnung Gottes (zu Ex. 
24, 12: Steige zu mir auf den Berg und sei dort): „Es wird angedeutet, 
daß die heilige Seele vergottet wird durch diesen Aufstieg, der nicht in die 
Luft oder den Äther oder den höchsten aller Himmel geht, sondern über 
alle Himmel hinaus. Nach der Welt aber kommt kein örtlicher Bereich 
mehr, sondern Gott. Die Festigkeit nun, in die das Hinüberwandern 
führt (constantiam transmigrationis), legt er in den Ausdruck ,sei dort 4 , 
wodurch er das unveränderliche und der Örtlichkeit entbehrende Woh¬ 
nen im göttlichen Bereich anzeigt“ 34 . Wiedergeborenwerden bedeutet so¬ 
mit festen Stand erhalten. Das Feststehen in Gott aber ist höchster Gipfel 
der Glückseligkeit: tzsqclq evÖ aipoviag ro äxfavcbg xal aggenebg iv juovcp fteep 
arrjvai (Harris S. 74, fr. aus dem letzten Buch der QE). 

3. Die Aufrichtung zur Gottesschau als Mysteriengeschehen 

Von hier aus erhält eine Stelle aus de mut. nom. (54 fF.) besonderes 
Gewicht für den Bedeutungswandel der rectus-status-Vorstellung. Durch 
die biblische Aussage: „Abraham fiel auf sein Angesicht“ (Gen. 17, 3) ver¬ 
anlaßt, gibt Philo eine Gegenüberstellung von Gott und Mensch: Gott ist 
der Unwandelbare, Festbegründete, kurz der Stehende 35 - der Mensch der 
beständig Fallende und immerfort Ausgleitende 36 , der ohne göttlichen 
Retter hilflos am Boden liegt, in Finsternis, Blindheit und ohne Erkennt¬ 
nis, wie sich aus de ebr. 154 ff. ergänzen läßt 37 . Die Rettung ist dann in 
der gleichen Symbolsprache ein Auferwecken, Aufrichten und Hinstellen, 
gleichsam ein Neuschöpfen, und da es sich am Geiste vollzieht, ein Er¬ 
leuchten und Einsetzen der Geistesaugen, die zur Schau des Ewigen be- 

iavrov efi7iegiexa)v t . . . anAavrjg, dnaftrig, dva<prjiatirög iv iavrip iortbg, ^cog*?- 
nxog ribv navxwv xal acorrfgiog rwv ovtcov, ofi &aneg dxxivig elat ro dya&öv, 
rj dArj&eia, r 6 agxervTtov <piög (<pä>g Stob., die hermet. codd. überliefern tzvev- 
juarog, siehe Nock-Festug. Apparat z. St. und Anm. 16). Vgl. CH X 14: 
ix ptdg de dgxfjg ra Jidvza rjQTrjrat, rj Öe dgxij ix rov ivog xal ftövov , xal piv 
agxrj xivetrai, Iva TtaXiv agxr} yevr^Tai, rö de ev povov earrjXEV; Asel. 30 (338, 20) 
isque sua firma stabilitas est. 

34 Übersetzt nach der lateinischen Wiedergabe Auchers. 

35 Gott als der absolut Stehende (d iarcbg u.ä.) bei Philo vor allem post. 23. 
27. 29; somn. I 158; II 219ff. 226. 227f.; gig. 49; QG III 41. 55. Zum Ti¬ 
tel 6 iorcbg in der simonianischen Gnosis H. Waitz, ZNW 5/1904, 139-42 
und L. Cerfaux, Rech, de Sc. Rel. 16/1926, 491ff., die ihn aus der alex- 
andrinischen Spekulation ableiten möchten. Vgl. E. Haenchen, ZThK 49/ 
1952, 330 und G. Kretschmar, Ev. Theol. 13/1953, 359. 

36 Vgl. QG III 41 (ebenfalls zu Gen. 17, 3) und 55 (zu Gen. 17, 17): das Fal¬ 
len aufs Angesicht bedeute: confessus est intellectus quod deus solus con- 
stanter stat; qui vero sub generatione creationis sunt, omnes sub commu- 
tatione periodi cadunt. 

87 Siehe unten S. 77ff. Vgl. ferner somn. I 244-46; leg. spec. I 262ff.; zur 
Haltung Abrahams somn. I 60 u.ö. 
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fähigt sind. Weiter unten wird sich zeigen, daß das gleichbedeutend mit 
der Verleihung des göttlichen Geistes, einer pneumatischen Lichtsub¬ 
stanz, ist, so daß bei der Erlösung Aufrichtung und Pneumabegabung 
wieder zusammenstehen. 

mut. 54ff. 

Sollte Abraham nicht auf die göttli- dg* ovx ejieXXev vnoaxeaeat fteiaig 

chen Versprechungen hin sich selbst yv&vat re iavrdv xai ri\v rov 

erkennen und die Nichtigkeit des ftvrjrov yivovg otiöevetav xai ne- 

sterblichen Geschlechts 38 und hinfal- aeiv naqa rov iarcdra elg evSei- 

len vor dem Stehenden zur Bezeugung £tv rfjg vnoXrjtpecog, rjv negi iavrov 

der Meinung, die er über sieh und Gott re Soye xai fteov, Sri 6 fiev xara rä 

hatte, daß der eine am selben Ort ste- avra iormg f xivet T V V ovfinaoav 
hend den absoluten Stand wahrt ( ?) . . ardaiv f ... rrjv ärqenrov xai dpe- 

den Stand, der das Unwandelbare und rdßXrjrov ejKpalvovoav, 6 ö* ovöe- 

Änderungslose andeutet, der andere nore iv ravrßeßalcog iöovjuivog 

aber niemals am selben Platze fest ge- äXXore dkloiag öeyerai fieraßo- 

gründet, immer neuen Wandlungen lag xai vnooxeXitöjuevog, 6 Övarv - 

unterliegt und, wird ihm ein Bein ge- - öXio&og yäq ovfinag 6 ßiog 

stellt, dem Unglücklichen, - ein Aus- iariv avrcp - fxeya nr&fia ntnret ;.. 

gleiten ist für ihn nämlich das ganze 
Leben - einen großen Fall tut ? . . . 

Deshalb heißt es auch „er fiel auf das ov ydgtv xai ini nooawnov Tieaelv 

Angesicht“, auf die Sinne, auf die Re- Xiyerat, im rag aladriaeig, eni rov 

de, auf den Geist, beinah rufend und Xoyov , eni rov vovv, fiovovov ßod>v 

herausschreiend, daß daniederliegt xai xexqaywg, Sn ninrwxe /iev 

die Sinneswahmehmung, aus sich un- ata&rjoig avrfjg dövvazovoa ala- 

vermögend wahrzunehmen, wenn sie ftdveo&ai, ei firj nQOfirj&eta rov cra)- 

nicht durch die Vorsehung des Retters rfjqoq äveyeo&elrj .., nenrooxe de xai 

erweckt würde . . . daß daniederliegt 6 Xdyog . . ., nenrcoxe öe xai 6 

auch die Rede, . . . daß daniederliegt ßaaiXedg vovg . ., ei fit) naXtv avrov 

auch der Geist, der König, . . . wenn iyelqag 6 £tponXdorr}g iöqvaat - 

nicht wiederum der Menschenbildner ro xai ivoftftarcbcrag d^vöeqxeai 

ihn auf erweckte und auf stellte und mit xoqaig dyayoi nqog rrjv ra>v 

Augen versähe, scharfblickenden Pu- docofidrtov &iav nqayfiarwv. 

pillen, und hinführte zur Schau der un¬ 
körperlichen Dinge. 

38 Diese Art der Selbsterkenntnis, die in dem Eingeständnis des eigenen gei¬ 
stigen Unvermögens gipfelt, erscheint somn. I 52-60 (vgl. leg. spec. I 44. 
10; migr. 137f.) als die auf die Offenbarungslehre hinzielende Auslegung 
des skeptisch interpretierten yvwih aavzöv. Sie gehört zu der Auswande¬ 
rung aus der gewordenen, sinnlichen Welt und ist die unbedingte Voraus¬ 
setzung der Gotteserkenntnis: ore yäg paliora eyvco, röre fidfooza dneyvoi 
iavrdv , iva rov nqog ahj&eiav ovrog elg axqißrj yvcbatv ekdfl. xai ne<pvxev ovtodq 
eyeiv' 6 Xiav xaraXaßcbv iavrdv Xtav aneyvcoxe rr)v iv näat rov yevrjrov oatpwg 
nqoXaßwv ovöevetav , 6 Ö ’ anoyvovg iavrdv ytv&Gxei rov övra (somn. I 60); vgl. 
leg. all. III 47: el yäq ^r}retg Seov, ä> ötdvoia , i%eX$ovoa and oavrfjg dvatrjret; 
48: o . . . iavrdv anoöiöqaaxcov dvaazqeyei nqog rrjv rov ivog iniyvaxnv; vgl. 
leg. spec. I 263ff.; migr. 8f.; mut. 186f. u. ö. Siehe auch Leisegang, Hl. 
Geist 208 Anm. 1; Bultmann, Theol. Wörterb. (Kittel) I 702. Gegensatz 
ist der sophistische' rv<pog, dazu unten Anm. 111. 
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Ein Korrelat ist die Auslegung von Gen. 18, 22: „Abraham ist stehend 
(sorcog) vor dem Herrn“ in de somn. II 226: 


Bemerkst du nicht, was über den wei¬ 
sen Abraham gesagt wird, daß er „dem 
Herrn gegenüberstand?“ Denn wann 
ist es wahrscheinlicher, daß eine Denk- 
seele festzustehen vermag und nicht 
mehr wie auf einer Waage schwankt, 
als wann sie sich Gott gegenüber be¬ 
findet, ihn sehend und von ihm gese¬ 
hen ? Denn von zwei Seiten aus erlangt 
sie die Stabilität: vom Anblick des Un¬ 
vergleichlichen . . . und von dem An¬ 
geblicktwerden. 


ovx dgäg, ola Ttegi ’AßQaäp A^ye- 
rai xov ootpovy d>g ioxtv „Soxcbg 
evcomov xvqiov“ ; n6xe ydg elxog 
6vvacr&at oxfjvai öiavoiav pyxi^ 
(hg im XQVxdvrjg xaXavxEvovaav i) 
oxe dvrixQvg iaxi fteoti, ÖQ&od re 
xal oQcofievt]; ötxo&ev yag avxfj 
xd aQQETceg, ix pev tov 6q äv xov 
äovyxQixov, .. ix öe xov ÖQäo&ai. 


Stehend also ist der Menschengeist, der Gott schaut. Das vermag er 
aber nicht mehr aus eigener Kraft, sondern muß von Gott dazu befähigt 
werden. Eigentlich also gilt: Gott schaut ihn, wie es zuletzt hieß, und das 
bedeutet nichts anderes als: Gott richtet ihn auf und erleuchtet ihn. 


B) Erleuchtung und Weisheitseinstrom 
bei Philo von Alexandrien 

Die religiöse Umdeutung hat die anthropologischen Begriffe auch in 
neue Zusammenhänge gestellt. Zu den wichtigsten Ergebnissen zählen 
wir die Kombination mit der ErleuchtungsVorstellung. Nicht nur die 
Gottesschau hat sich zur mystischen Lichtschau umgestaltet; auch die 
Aufrichtung ist mit der inneren Erleuchtung oder göttlichen Geistbega¬ 
bung zusammengeflossen. Vorausgesetzt ist dabei, daß die transzendente 
Gottheit in einem geistigen Licht vorgestellt ist, von dem her der Seele 
die Erleuchtung kommt. Dies sind nun bei Philo keine beiläufigen und 
vereinzelten Gedanken, mag auch ihre gelegentliche Einstreuung in die 
biblische Exegese diesen Anschein erwecken. Schon der Umstand, daß 
wir ihnen immer wieder begegnen und sie nach bestimmten Regeln der 
allegorischen Methode auf treten, spricht dagegen. Entscheidend jedoch 
ist, daß die im einzelnen freilich oft fragmentarischen Äußerungen sich 
zu einer einheitlichen Gesamtkonzeption ergänzen, einer ausgebildeten 
und durchdachten Theorie über Vorhandensein, Beschaffenheit und Wir¬ 
kung eines intellegiblen Lichtes und seiner Bedeutung für den Erkennt¬ 
nisvorgang und die Erleuchtung des Geistesauges. Daraus geht hervor, 
daß man zu Philos Zeit in Alexandrien eine mystische Erleuchtungstheorie 
kannte, und zwar dieselbe, die in der hermetischen Gnosis und späteren 
christlichen Theologie verarbeitet ist. Sie baut besonders auf der plato¬ 
nischen Erkenntnislehre weiter und diente offenbar auch dazu, vorhan¬ 
dene kultgebundene Mysterienvorstellungen philosophisch zu durchdrin- 



II. 1) Philo von Alexandrien 


77 


gen und dabei zu spiritualisieren. Der Begriff des geistigen Mysteriums - 
und damit die philosophische Gnosis - ist hier bereits entwickelt. Seine 
Entstehung können wir nicht verfolgen, denn wir wissen nicht, woher die 
mystische Bewegung ihren Anstoß erhalten hat. Aus der platonischen 
Philosophie allein darf sie jedenfalls nicht abgeleitet werden. Denn die 
große Rezeption platonischer Gedanken erklärt noch nicht, warum gerade 
jetzt die mystischen Elemente hervorgekehrt werden und man Plato, 
aber auch andere Philosophen, so und nicht anders auslegt 39 . Wohl aber 
können wir sagen, daß die Akademie hohen Anteil an dieser Entwicklung 
hat und, wie es scheint, gerade auch die skeptische Periode. Durch sie 
nämlich wurde die Überzeugung von der menschlichen Ignoranz und 
Transzendenz der Wahrheit gefestigt und damit die religiöse Lösung des 
Erkenntnisproblems auch philosophisch vorbereitet 40 . 

1. Die Agnoiatheorie: Agnoia als Finsternis der Seele 
und Verstümmelung der geistigen Sinne 

Wir beginnen die Darstellung der phiionischen ErleuchtungsVorstel¬ 
lung mit einer Theorie über die Agnoia, die Philo in de ebr. 154 ff. vor¬ 
trägt. Die Agnoia wird als Zustand seelischer Trunkenheit eingeführt 
(154), und so kann sie durch den Vergleich mit der leiblichen Trunkenheit 
veranschaulicht werden (155f.). Deren Beschreibung ist ganz auf den be¬ 
absichtigten Vergleich abgestimmt. Trunkenheit ist Stumpfsinnigkeit 
(ävaiG&rjoia), weil sie die Verstümmelung (mjgcoaig) der Sinne Auge und 

89 Dieser Einwand gilt vor allem der forciert einseitigen Ableitung der philo¬ 
sophischen Gnosis aus dem Platonismus, die Festugi^re vertritt (Reve¬ 
lation IV 1954, Teil 1). Siehe auch unten S. 253ff. (Exkurs V). 

40 Das legen zahlreiche Äußerungen nahe, in denen Philo die religiöse Offen¬ 
barungslehre mit den Anschauungen der philosophischen Skepsis unter¬ 
mauert. Z.B. ebr. 167f.; Jos. 140ff.; fuga 126ff. 135f.; s. unten Anm. 48 
u. 49 und die Ausführungen auf S. 93f. Der Offenbarungstheologie dienst¬ 
bar gemacht sind auch bestimmte, vom Skeptizismus aufgegriffene oder 
gar erst ausgebildete Sokratesaussprüehe, z.B. das Ignoranzbekenntnis 
(Plat. Apol. 21 D, vgl. Philo plant. 80ff.; als direktes Zeugnis für die Offen¬ 
barungsweisheit verwenden es später Ps. Just. coh. 36 und Lakt. ira 1, 
3ff.); das als Abkehr von der Naturphilosophie gedeutete yvcoüt aavröv (s. 
oben Anm. 38); schließlich das erst bei späteren Lateinern als sokratisches 
»Sprichwort* auftretende quod supra nos, nihil ad nos (Min. Fel. 13, 1; 
Lakt. III 20, 10; epit. 32, 3; vgl. Cic. Acad. 15 u. Tusc. 5, 10; Diog. L. II 
5, 21; Tert. nat. 2, 4, 15 schreibt es Epikur zu), das jedoch schon Philo 
somn. I 54 gegen die Astronomie ausspielt (yrj rd vneg ge xai ävoo, <b ovrog f 
aXXd rd äyyvg aavrov xaravdrjoov). Voraussetzung der OffenbarungsVer¬ 
kündigung ist der philosophische Skeptizismus auch in der Hermetik, vgl. 
CH XI 1 (Prolog: inet noXXä noXXmv xai ravra öiaq> 0 Qa negi rov navrog xai 
rov fteov elndvrmv , £yd> rd dXrj&eg ovx Sya&ov, av poi negi rovrov , ödonora, 
diaadqrqaov' aol yag dv xai yovq) morevoaifu rrjv negi rovrov (pavego>atv ; dazu 
Nock-Festug. Anm. 1). Siehe auch Anm. 58 auf S. 135. 
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Ohr bewirkt. Daher bedeutet sie Trennung von Licht und Rede und Zu¬ 
sammenwohnen mit tiefer Finsternis und ewiger Nacht. Sie läßt den Men¬ 
schen so tief fallen, daß er nicht mehr aufstehen kann; denn was ihm in 
Wirklichkeit festen Stand verleiht, sind nicht die Füße, sondern Auge 
und Ohr, und nur wer diese unbeschädigt hat, steht aufrecht und gerade. 

. . . vnoaxeXtG&eiGai nqog öq>ftaXpa>v xai wxcov nrjqchoeco^ peya nxwpa nin - 
r ovatv, d)g prjxex’ dvaGxfjvat dvvao'&ar xd yäq vneqetäovxa xai arrjql^ovxa 
äv&Qü) 7 tov X6y(p pev ai ßaaetg elalv , eqycq de dxoal re xai ötpetcdg e%(ov pev 
t ig 6X.oxXi]qovg iyrfysQrat xai avojq&laaxat, Gxeqopevog de avxcdv xXlvexat xai 
eloanav xaftaiqelxai (ebr. 156). 

Die gleiche Wirkung hat die Agnoia auf die Seele (157). Sie beschädigt 
das innere Gesicht und Gehör, so daß ,weder Licht noch Logos 4 Eintritt 
haben, die dem Geist ,Schau des Seienden und Belehrung 4 bringen. Das 
bedeutet, daß sie ,tiefe Finsternis und viel Unvernunft ( äXoyia ) über die 
Seele ausgießt 4 . Das Gegenteil der Agnoia ist die Episteme (158f.), die 
,auf gewisse Weise Augen und Ohren der Seele darstellt 4 . Durch sie näm¬ 
lich wird die Denkseele auf gerichtet, erweckt und geschärft (dtanaxäg ovv 
xai äveyelqcov xai naqadrjycov del didvoiav , 159). 

Eine Zusammenfassung stellt die Auswirkung des Wissens und der 
Unwissenheit noch einmal gegenüber (160) und läßt sie nun in dem rich¬ 
tigen und verfehlten Handeln gipfeln: ovxovv htLGxrjprj pev xö ßXenetv xai 
äxovetv neqtnotel, dt d>v al xaxoqdwGeig* .... äyvota de %aXe 7 io)xeqav xrjg ev 
xtö Gtbpaxi Tirjomatv imtpeqovaa xfj fvyfj navxojv äpaqxrjpdxcov alxla ytrexat* 1 . 
Darauf folgt ein paränetischer Schluß (161): „Niemals wollen wir daher 
so viel Wein zu uns nehmen, daß wir unsere Sinne in Untätigkeit verset¬ 
zen, niemals uns so weit dem Wissen entfremden, daß wir Unwissenheit, 
die große und tiefe Finsternis, über unsere Seele ausgießen 44 (. . . prjxe 
xogovxov imaxrjprjg äXXoxqt(o&(öpev , <bg äyvotav, xd peya xai ßadv axöxog, 
xrjg iavx&v yvyfjq xaxaoxedäoatf 2 . 

Die ganze Schüderung ist von dem Gedanken beherrscht: Agnoia ist 
Finsternis der Denkseele . Diese Vorstellung löst sich in zwei Bildgruppen 
auf: Einmal bedeutet sie Verstümmelung der geistigen Sinne, seelische 
Blindheit und Taubheit, zum anderen am Boden liegen, tief gefallen sein, 
keinen Halt und keine Festigkeit haben. Insgesamt ist die Agnoia der 
Zustand äußerster Hilflosigkeit und Verlorenheit. Entsprechendes gilt 
von der Episteme. Zu ihr gehören offene Augen und Ohren, fester und 
aufrechter Stand. Mit anderen Worten: die Episteme schafft die innere 
Erleuchtung oder die Aufrichtung des Geistes. 

Diese Beschreibung der Agnoia macht in ihrer Anschaulichkeit und 
paränetischen Abzweckung einen popularphilosophischen Eindruck. Sie 
könnte in der protreptischen Philosophie des Hellenismus beheimatet 


41 Vgl. legat. 69. 


42 Vgl. sonan. I 165 (unten S. 102). 
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sein 43 . Jedenfalls lebt die phiionische Fassung mit ihrer Bildfülle und 
Geschlossenheit in der hermetischen und christlichen Missionspredigt fort 
(CH I 27 fF., VII; CI. Al. protr. 104, 3f.) 44 . Nur ist hier der Ausdruck 
emoTrjfir) durch yvcootg ftsov ersetzt und dadurch der Heilscharakter des 
Wissens schon in der Formulierung berücksichtigt 45 . Für Philo bedeutet 
es nichts anderes, wenn er auch die philosophische Antithese äyvoia - 
imorijfir) beibehält 46 . Er schreibt ja in einem biblischen Kommentar werk, 

43 Die Einzelmotive, besonders die Bilder von Schlaf und Trunkenheit, sind 
freilich uraltes Predigtmaterial, vgl. Norden, Agnostos Theos 132f. Zu 
spezifisch gnostischen Symbolen werden sie aber erst auf dem Hinter¬ 
grund dieser Theorie. 

44 Siehe unten S. 137ff. 146ff. 

45 imorr\fir) bleibt zuweilen auch neben yvcootg stehen (z.B. CH IV 6), wird 
aber meistens untergeordnet oder durch ein Attribut als Offenbarungs¬ 
wissen gekennzeichnet. So in der Definition CH X 9: yvmoig de ionv im - 
arrjfirjq rd reXoq, imorijfir) ö e öcoqov rov fteov oder in der gesteigerten Reihe 
des Barnabasbriefes 2, 3: aocpia ovveoig imorijfir) yvcootg . Die Zusammenstel¬ 
lung der ersten drei Glieder ist biblisch; Exod. 31, 3 explizieren sie in der¬ 
selben Reihenfolge das nvevfia $elov. Die Stelle ist von Philo gig. 23 zur 
Klärung des Geistbegriffes herangezogen. An der Wiederholung § 28 zeigt 
sich, daß Philo die Reihe ohne Ergänzung akzeptiert. Umso bemerkens¬ 
werter ist die Zufügung von yvcootg im Bamabasbrief. - Vgl. ferner die 
Gleichung yvcootg = fteia emoTrjf.tr} b. CI. Al. ström. III 44, 3 und die Sub¬ 
stitution von imorijfir) durch yvcootg in der darauf folgenden Aussage, die 
bei Philo wörtlich von der imorijfir] gemacht ist (s. unten S. 147). 

46 imoxrifir) ist neben oocpia bei Philo der meist gebrauchte Ausdruck für die 
religiöse Erkenntnis, s. den Philoindex 283f.; vgl. auch Völker, Philo 282 
Anm. 1. - Der Ausdruck yvcootg kommt bei Philo verhältnismäßig selten, 
aber in auffälligen Zusammenhängen vor. Bemerkenswert ist vor allem, 
daß Philo das Wort zweimal, in Verbindung mit der Vorstellung des We¬ 
ges, zur Bezeichnung für das religiöse Ziel des Menschen, nämlich die Got¬ 
tesoffenbarung, verwendet. So ist leg. all. III 126 das Ziel des aufsteigen¬ 
den Geistes: r\ yvcootg xal imorr\fii) xal rtfirj rov evög; imm, 143 des Weis¬ 
heitsweges, auf dem das gottschauende Volk Israel wandelt: yvcootg xal 
imorijfir) &eov (vgl. unten S. 103). Besonders aufschlußreich ist QE II 67 
(zu Exod. 25, 22): yvcbotv xal imorijfiijv 6 elXtxgtveorarog xal ngocpijrtxcdrarog 
vovg Xafißavet rov övrog ovx an' avrov rov Övrog y ov yäg %coQijoei rd fieye&og , 
äXV and rcbv nQcorcov avrov . . . öwdftecov * xal dyanrjrdv ixetfrev elg rtjv ipvyr\v 
(pegeo&at rag adydg, Iva övvrjrat <$id rov öevrigov cpeyyovq rd nQeoßvregov xal 
avyoetöioregov ^eaoaoüai (Harris S. 66). Hier ist die Gotteserkenntnis, die 
durch die höchsten Kräfte vermittelt wird, eindeutig als Lichtschau, der 
Gnosisempfang als Seelenerleuchtung (dazu weiter unten) gekennzeich¬ 
net. Das heißt, Philo verwendet bereits bis in die Terminologie hinein die 
Vorstellung eines gnostischen Erleuchtungsmysteriums. Die übrigen Stel¬ 
len lassen sich in zwei Gruppen einteilen: yvcootg bezeichnet a) die Gesetzes¬ 
erkenntnis (leg. spec. IV 63. 64: vofttxcordrr) yvcootg; 70: rcbv dtxalcov rj yvä>- 
otg; vgl. 189: rd fti) ßXenetv rd ötxata als rvcph) yvcootg; Mos. II 218). Auch 
hier handelt es sich um prophetische Erkenntnis (vgl. leg. spec. IV 190ff.; 
Mos. II 218: yvcootg als inspirierter Urteilsspruch). Der absolute Gebrauch 
von yvcootg für »richterliche Erkenntnis* in leg. spec. I 63 läßt diese Bedeu- 
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tritt also als Exeget und Apostel der Offenbarungsweisheit auf 47 . Zudem 
stellt er sich anschließend auf einen skeptischen Standpunkt, läßt die 
, 1 tiefe Finsternis über alles Sein, Körper und Dinge ausgegossen 4 sein (ebr. 
167) 48 und erklärt ,das eigene Licht der Bildung 4 für völlig unnütz bei 
,der Schau des Seins 4 (168). Trotzdem ließ die Symbolik keinen Zweifel be¬ 
stehen, daß alles Heil des Menschen in der Episteme liegt. Die Lösung 
bringt die Offenbarungs- und Erleuchtungslehre. 

Wenn wir auf die Schilderung der menschlichen Verfassung in de mut. 
nom. 54ff. zurückblicken, so fällt jetzt auf, daß sie mit dem Zustand der 
Agnoia übereinstimmt. Für das Ausgleiten und Fallen sind die gleichen 
Wendungen vnooxeXi^ofjLevog - fiiya nT&fia mjzzeiv gebraucht. Dazu kommt 
die Vorstellung, daß Sinne, Sprache und Geist am Boden liegen. Die Hei¬ 
lung besteht in der Aufrichtung und Festigung, Erleuchtung und Einset¬ 
zung der scharfen Geistesaugen. Das war in de ebr. die Wirkung der Epi¬ 
steme. Hier ist der Retter Gott, der Schöpfer und Lebensspender. Der 
ganze Vorstellungskomplex ist also soteriologisch verwandt; die Agnoia 
ist Allgemeinzustand 49 der gottfernen Menschheit, die Episteme das Wis- 


tung nahezu als technisch erscheinen, b) im Zusammenhang der Bekeh¬ 
rung zur jüdischen Religion die Erkenntnis und Anerkenntnis des einen 
Gottes (virt. 178; vgl. heres 91; Abr. 268). Charakteristisch dafür ist die 
Verbindung yvcbaig evoeßeiag an der letzten Stelle. Zum Ganzen Bult¬ 
mann, Theol. Wörterb. (Kittel) I 702; vgl. 693 Anm. 19 und 694. 

47 Quelle allen Wissens ist für Philo Gott: 6 pdvog imcnrjpcav fteög (migr. 40). 
Eine Fülle weiterer Belege bei Völker, Philo 162ff. 

48 jioAi) yäg ox6xog xd>v övxojv xal aoypaxo>v xai nqaypaxwv xaxaxexvpdvov otix 
ig. rrjv exäöTov q>votv löelv. Die Folge für das menschliche Erkennen wird 
durch die gleichen Büdvorstellungen veranschaulicht wie in der Agnoia- 
theorie: blindes Tappen, Anstoßen und Fallen (xa&dneQ ot TzemjQcopdvoi, 
7zqoo7ztclIü)v, ävcmeocov). In derselben Bedeutng kehrt das Bild von der aus¬ 
geschütteten Finsternis wieder fuga 136: jjg (= über die ganze Schöpfung) 
noXti xaxaxexvxai to oxöxog; Jos. 140: noXv oxöxog xaxaxdxv* ai r <*> v nQaypd- 
rcov; vgl. leg. spec. IV 190. Nach Cic. Acad. 44 wurde diese Metapher von 
den Skeptikern allgemein gebraucht: omnia tenebris circumfusa esse dixe- 
runt. Cicero selbst trägt sie Luc. 122 als skeptisches Argument vor: latent 
ista omnia Luculle crassis occultata et circumfusa tenebris, ut nulla acies 
humani ingenii tanta sit, quae penetrare in caelum, terram intrare possit; 
vgl. Tusc. I 45: has terras incolentes circumfusi erant caligine. Im Einzel¬ 
nen läßt sie sich für Arkesilaos und Kameades nachweisen (vgl. Arnob 
II 9; August, c. Acad. III 22; II 12) und wohl auch für Philo v. Larisa 
(vgl. A. Goedeckemeyer, Geschichte des griech. Skeptizismus 1905, 123). 
In ebr. 167ff. ist zudem der Skeptiker Aenesidem, also die jüngste skep¬ 
tische Tradition benutzt (siehe v. Arnim, Quellenstudien 56ff.). Der skep¬ 
tischen Schule war diese symbolhafte Darstellung der Ignoranzlehre also 
geläufig, und damit war auch die mystische Erleuchtungsvorstellung be¬ 
grifflich vorbereitet. Für Philo bedingen sich Skepsis und Offenbarung 
gegenseitig; fuga 134ff. baut er diese auf jener auf (s. unten S. 93ff). 

40 Vgl. Jos. 140. 142; leg. spec. IV 188. 190 u.ö. Siehe auch oben Anm. 38. 
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sen um den wahren, allein rettenden Gott, und dieses kann nur durch eine 
Gottesoffenbarung empfangen werden. 

Vorbildliche Offenbarungsempfänger sind für Philo die Stammväter 
und Mose. Der Vorgang der Mitteilung wird regelmäßig als Mysterien¬ 
ereignis ausgelegt. Das gilt für die Visionen und Theophanien der Patriar¬ 
chenerzählungen wie für die Gesetzesübergabe an Mose. Die letztere voll¬ 
zog sich, wie wir bereits sahen, in einem Aufstiegsmysterium zur Gottes¬ 
schau. Mose ist hierbei der Hierophant 50 des Volkes Israel geworden, das 
Philo regelmäßig ,Gott* schauend 4 (öqcov fteov) etymologisiert 51 . Darin 
spricht sich das Bewußtsein einzigartigen Offenbarungsbesitzes 52 und al¬ 
leiniger Kenntnis Gottes und seines Willens aus. Echte Gottesverehrung 
ist nur innerhalb der jüdischen Religionsgemeinschaft möglich. Bei der 
Bekehrung zum Judentum wird die Offenbarungsmitteilung in besonde¬ 
rer Weise aktuell. Sie bedeutet die Wendung von der Agnoia zur wahren 
Gotteserkenntnis, und das heißt, die Erleuchtung der Seele. Ein solches 
Bekehrungsverständnis tradiert Philo in der Allegorese des Patriarchen 
Abraham de Abrah. 68 ff. 


2. Die Bekehrung Abrahams: 

Empfang der Gottesoffenbarung und Erleuchtung 


Die Auswanderung Abrahams aus dem Chaldäerlande allegorisiert 
Phüo als Bekehrung vom Kosmos- und Sternglauben zur Verehrung des 
unsichtbaren Schöpfergottes 53 . Die Wende ist das Innewerden des einen, 
überkosmischen Gottes. Philo beschreibt sie als Öffnung des Seelenauges 
und Schau des reinen Lichtglanzes m . 


Nachdem Abraham in diesem Glau¬ 
ben herangewachsen und lange Zeit 
Chaldäer gewesen war, öffnete er wie 
aus tiefem Schlafe das Auge der Seele 
und begann, statt tiefer Finsternis rei¬ 
nen Lichtglanz zu schauen; er folgte 
diesem Licht und nahm wahr, was er 
vorher nicht gesehen hatte, einen Len¬ 
ker und Leiter der Welt. . . 54 (Abr. 70) 


xavxg roi rfj ööijrj avvxQa<pslg Hat 
XaXöataag fiaxgöv xtva xQ^vov, 
cogtieq ex ßa&eog vjivov ötoügag x6 
xrjg ipvxfjg Öfifia xal xa&agäv 
avyrjv ävxl axdxovg ßa&dog ßhd- 
neiv äq^dfievog fjxoAov&rjOe xdß 
(peyyet xal xaxetöev, 6 fxij tzqöxsqov 
iüedoaxo, xov xdafzov rivä rjvioxov 
xal xvßeQvrjrr)v . . . 


60 Siehe oben Anm. 19 u. 20 und unten S. 97ff. 

61 Ausführliche Stellensammlung bei Leise gang, Hl. Geist 224 Anm. 3. Die 
Übertragung auf das ganze Volk ist am deutlichsten imm. 144 (ro ogarixov 
yevog) und QE II 43.46. Siehe unten S. 102ff. 

62 Z.B. migr. 46: löeiv 6 ’ ovx dövvatov , aXV ovy chzaatv , eaxi <5’ avxö fiövov rw 
xa&aQtordrq) xal ö£va)7iecrxdxq> yevei , & xd idta emöeixvvfievog 6 xwv oAcov 
naxi}g egya pteyiaxr\v 7taad)v x a Q% ETCtl doyqedv. 

53 Vgl. heres 96-99; somn. I 160ff. u.a. Eine vollständige Sammlung und 
Verarbeitung des phiionischen Materials über Abraham bei Sandmel, 
Philo’s Place 96ff. (mit Index). 

64 Vgl. post. 18 von dem Weisen, der auf der Suche nach Gott den göttlichen 
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Denselben Vorgang kann Philo auch das Aufschauen der Denkseele 
(öiavoia) nennen: 


... er erkannte, daß die Welt untertan 
und nicht selbständig ist, nicht herr¬ 
schend, sondern beherrscht von einem 
Urheber, einem Schöpfer. Das erblick¬ 
te der Geist in dem Augenblick, als er 
zum ersten Male aufschaute. Denn 
dichtes Dunkel war vorher von den 
sinnlich wahrnehmbaren Dingen über 
ihn ausgeschüttet. (Abr. 78 f.) 


. . . iyvco xdv xoopov vmfjxoov aXX* 
ovx avxoxqaxoqa, ov nqvxavevovxa 
dXXd nqvxavevöpevov vn ahiov 
rov Tienotrjxöxog, ötzeq ?} Öiavoia 
r6re nqcöxov avaßXitpaaa elÖe. 
noXX$ yaq aöxrjg nqoxeqov axXög 
vnö xcov aio’&rjxcöv xaTexe%vro. 


Der frühere Zustand Abrahams ist durch das Bild von der ausgegos¬ 
senen Finsternis als Agnoia charakterisiert 55 . Äußere und innere Finster¬ 
nis, Unerkennbarkeit und Erkenntnisunfähigkeit fallen darin zusammen. 
Beides wird durch die Gottesoffenbarung behoben. Zu der oben genann¬ 
ten Lichtschau kommt unten die Scharfsichtigkeit des Weisen, dem in 
der Erleuchtung die Augen aufgegangen sind. 

Das Entscheidende dabeiist, daß Gott sich der suchenden Seele offenbart : 


Er wies in seiner Menschenliebe die an 
ihn herankommende Seele nicht zu¬ 
rück 66 , sondern kam ihr entgegen und 
offenbarte ihr sein Wesen, soweit der 
Schauende es zu sehen vermag. Da¬ 
rum heißt es nicht, daß der Weise Gott 
sah, sondern daß ,Gott‘ dem Weisen 
,erschien*; war es doch einem Men¬ 
schen unmöglich, von selbst das wahr¬ 
haft seiende Wesen zu begreifen, wenn 
dieses sich nicht selbst zeigte und offen¬ 
barte. (Abr. 79f.) 


ög evexa <piXav&qoj7ilag äcprxvovpE- 
vrjv xfjv y>v%i)v (hg iavxöv ovx äne- 
axoatpri , TiqoiiTiavxfiaag de xrjv £av - 
xov tpvoiv eÖEii-e, xa&’ Saov olov xe 
f\v löetv xdv ßXeJzovra. ötd Xeyexai r 
ovx oxi 6 ootpög eiÖe &e6v, äXX* öxt 
„o &eög &<p&ri“ xü> oo<pq> * xal yaq 
rjv aövvaxov xaxaXaßeiv xiva öl 
avxov xö Tiqög dXfj&etav öv, pfj 7 ia~ 
qatpqvavxog exeivov iavxöv xal btu- 
Öeiljavxog. 


Wie bei der Vision des Patriarchen Jakob im 1. Buch über die Träume 
ist die Gottesoffenbarung mit einer Namensänderung verknüpft. Diese 


Vemunftkräften ( Xöyoig ftetotq) begegnet ist: öioix&ivxwv yaq xcöv öiavoiag 
d/ujuaxcov 6£vöeqx£oxeqov elÖev. Auch Abraham empfängt mit der Gottes¬ 
offenbarung die Scharfsichtigkeit (81ff.). Mut. 56 wiederum gehörte die 
Einsetzung der scharfen Geistesaugen zur soteriologischen Aufrichtung 
und Erleuchtung. Und somm. I 128f. ist schließlich der Zusammenstoß 
mit den göttlichen Xöyoi oder dem Logos als pneumatische Erleuchtung 
und Umprägung gedeutet. 

56 Vgl. oben Anm. 48. Zum Ausdruck dxXvg, mit dem Philo häufig die Fin¬ 
sternis der Denkseele bezeichnet (z.B. noch leg. all. I 46; III 171) vgl. 
[Plato] Alkib. II 150 E: aoi öelv dnö xrjg xpvxfjg nq&xov xt]v dxXöv atpeXövxa . ..; 
auch dort bereits die Forderung fjovxiav neqtpivetv (150 C). Siehe 

auch Jones, Class. Phüol. 1926, 107. 

66 Vgl. Abr. 58f.: Tiqög öv (= &eöv) ei xtg xö xrjg yvxfjg öfipa xeivag ey&axe . . . 
oxav ix xcöv avxov övvdpecov dvaxqepaaag xfjv ytvxfjv 6 $eög oXxfj öwaxcoxeqq 
Ttqög iavxöv eTtiaTtdatjxat. 
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ist dort ein Zeichen der Erneuerung und Umprägung des Erleuchteten, 
der durch göttlichen Anhauch zur Schau befähigt worden ist (... ra <hxa 
ftelaig enuivoiaig jueraßalcbv elg öfifiara xal xaMoag avxov jiExayaqaypbra 
xaivov xvnov ’lGQaiqX, ogcbvx a, somn. 1129, vgl. migr. 38 f.) 57 . Bei Abraham 
bezeichnet sie, daß er ein Weiser geworden ist, 


„der mit seinen schärferen Augen 
sieht 58 , daß es noch ein vollkommene¬ 
res, rein geistiges, herrschendes und 
führendes Wesen gibt“, und der „sich 
selbst heftig wegen seines früheren Le¬ 
bens tadelt, weil er wie ein Blinder 
durchs Leben gewandelt ist“. (Abr. 

81 ff ,) 59 

Das Bekehrungsverständnis, das Philo in dieser Allegorese bezeugt, 
trägt zunächst typische Züge 60 . Antithesen wie Finsternis - Licht, Blind¬ 
heit - Sehen, Unverständigkeit - Weisheit, Irrtum - Wahrheit sind ganz 
geläufig zur Bezeichnung für die religiöse oder philosophische Konver¬ 
sion 61 . Ebenso wurden, besonders in Diatribe und Mission, die Bildvor- 


6 Öe oo<pö$ äxQißeoTEQoiq dfijuacnv 
löwv xl xeXewxegov votjxöv ägxov 
te xal tfye/iovevov, . . noXXä xaxe- 
jutyipaxo xrjg ngoxegag £<orjg Sav- 
xöv d>g xvcpKöv ßiov öietjeArjAv&ÖTa. 


57 Philos Auslegung der Jakobsvision (Gen. 28, lOff.) ist ausführlich behan¬ 
delt von Lbisegano, Hl. Geist 206ff. Zur mystischen Verwandlung der 
Ohren in Augen ebd. 215ff. 219, 1. 

58 Das Sehen des Weisen ist als ein geistgewirktes, in der Sprache Philos 
prophetisches Schauen verstanden: 6 öe ogwv ecrxiv 6 aoq>6g' xvtpkol yag rj 
dfivögoi ras ötpetg ot ye äqpgoveg. öiä xovxo xal xovg ngotprjxag ixakovv ngdxegov 
xodg ßXenovxag (migr. 38; vgl. heres 259; QG III 9 u. ö.). Der Weise ist der 
Umgeprägte, der angefüllt wird mit pneumatischem Weisheitslicht, das 
dann in ihm Schauendes und Geschautes zugleich ist: elg yag xov ogcovxa 
’logaijX fiexaxagdxxexai xd fiaftr}oetog xal 6töaaxaXiag vöfuopta , odneg i7td>vvfiog 
fy * Iaxcdß , öl* od xal xd ögdv ylvexat q>ä>g xd ftelov, aÖia<pogovv imoxtffirjg, i} 
xd xrjg y>vxfjQ öiolyvvoiv öfifxa . . . aotpia öe ov fiövov qxoxög xgdnov ogyavov 
xov ogäv iaxiv , aXXa xal avxijv og$. afej &eov xd dgxixvnov <piyyog, o$ 

xal eixdiv rjhog. 6 öe öeixvvg exaaxa 6 fiövog imoxtfpcov &e6g (migr. 39f.; vgl. 
praem. 45; auch leg. spec. IV 192, von dem »Propheten*: exovxi vorjxöv 
rjfoov iv avxq) xal aoxiovg adyäg). 

59 Dieselbe Tradition bei CI. Al. ström. V 8, 5ff. Es heißt aber bezeichnender¬ 
weise yvmaig xov ivog xal povov fteov (ebd. 6). Aus der Stelle geht übrigens 
hervor, daß Exegeten vor Clemens das »Aufblicken* Abrahams als tat¬ 
sächliche Vision auslegten, in der Abraham »einen herrlichen Engel* oder 
,den Sohn im Geiste schaute*. 

60 Gerade auch der Erleuchtungsgedanke scheint dem alexandrinischen Ju¬ 
dentum schon lange vor Philo wichtig gewesen zu sein. In der Überset¬ 
zung der LXX ist er beispielsweise in den, im Masoretentext völlig anders 
lautenden Bußruf Hos. 10, 12 eingetragen: qxoxiaaxe iavxoig <pmg yvcoaecog 
(für: „Brechet euch einen Neubruch . . .“). Vgl. Bultmann, Th. Wb. 
(Kittel) I 700 Anm. 50. 

81 Man findet sie vor allem 1) in protreptischer Literatur. Dazu gehören phi¬ 
losophische wie religiöse Bekehrungspredigt und Paränese; Beispiele vor 
allem in der jüdischen Weisheitsdichtung (so Prov. 8, lff.j 9, 6 u.ö.), den 
Patriarchentestamenten (Levi 19, 1; Gad 5, 7; Napht. 2, 6; Benj. 5, 3 


ö* 
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Stellungen des Aufschauens und Erwachens aus Schlaf und Trunkenheit 
gern gebraucht 62 . Zu Philos Zeit ist die monotheistische Propaganda in 
vollstem Gange und literarisch reich belegt 63 . In dem Diasporajudentum 
Alexandriens haben Bekehrungen besondere Aktualität. Nicht nur aus 
Philo können wir sehen, daß sich die Juden als die Erleuchteten, Gott¬ 
schauenden, Weisen, Frommen und Gerechten verstanden. In ihren Au¬ 
gen saßen die Heiden, die den wahren Gott nicht kennen, blind und tö¬ 
richt in der Finsternis 64 . Die Bekehrung zum Judentum gewährte Anteil 
an Gotteserkenntnis und Erleuchtung. Abraham 65 ist dann der Typ des 
erleuchteten Heiden, oder, wie man auch sagen kann, des Proselyten, der 
sich der Religion des einen Gottes geöffnet hat 66 . 

u.ö.), in der Hermetik (CH I 27f. VII), den ntlichen und urchristlichen 
Paränesen (z.B. Rm. 13, 1 lf-; Eph. 5, 8£f. u.a.; Ignat. Eph. 17, 2, vgl. 
auch Didache 1, lff.; Barn. 4, lOff.; 5, 4; 18, lff.) u. der christlichen Pro- 
treptik (z.B. CI. Al. protr. 93, 1). 2) in hymnischen Erlösungsbekenntnis¬ 
sen, z.B. Kol. 1, 13, vgl. 1. Petr. 2, 9; 1. Clem. 36, 2; 59, 2fif.; Od. Sai. 
11, 8ff.; 15, 2ff.; 17, 3ff.; 18, 6ff. u.ö.j 21, 2f.; 38, 1. 6f. 13. 15;Test. Dom. 
I 26 S. 53, 2ff. (Rahmani). 3) in literarischen Bekehrungsschilderungen, 
z.B. Min. Fel. 1, 4; Cypr. Donat. 3. 4. In polemischer Form: Tert. apol. 
46, 8ff.; Lakt. III 26, 10. 4) in dogmatischen Erlösungsaussagen, z.B. Act. 
Apost. 26, 18; Barn. 14, 5ff., Const. Apost. VII 39, 3; CI. Al. protr. 114, 3; 
Lakt. IV 14, 17; 20, 13 u.a. - Allgemeine Literatur zur Bekehrung in der 
Antike: A. D. Nock, Conversion. The Old and the New in Religion from 
Alexander the Great to Augustin of Hippo, 1933; G. Bardy, La Conver¬ 
sion au Christianisme durant les premiers siecles: Coli. Theologie 15/1949. 
Vgl. A. D. Nock, Conversion and Adolescence: Pisciculi, Festschr. F. J. 
Dölger 1939, 165ff. 

62 Vgl. oben Anm. 43 und J. Kroll, Lehren des Herrn. Trismeg. 376-82. 

63 Siehe P. Dalbert, Die Theologie der hellenistisch-jüdischen Missionslite¬ 
ratur unter Ausschluß von Philo und Josephus: Theolog. Forschung 4, 
1954. Ein typisches Beispiel orac. Sib. fr. 3, 41f.: kov fidAez* ixvfjipai Kai 
odxpQOva ngdg vöov eX&etv / xal yvöjvai ßaoiXfja #eor. 

64 So schon in den späten Zusätzen zum Jesajabuch (60, lff.). Danach häufig, 
z.B. Test. Levi 4, 3f.; 14, 3f.; Sap. Sal. 18, 4; 5, 3ff. und in dem von Paulus 
Röm. 2, 17ff. wiedergegebenen typischen Selbstverständnis des Juden¬ 
tums (vgl. die Parallelen aus Talmud und Midrasch bei Strack-Biller- 
beck, Kommentar z. NT III 105). Zu Philo vgl. noch unten Anm. 66 und 
somn. II 133. 

65 Zur Gesamtauffassung Abrahams bei Philo, die sich im Vergleich mit son¬ 
stiger jüdischer Literatur als in wesentlichen Zügen hellenistisch erweist, 
siehe jetzt Sandmel, Philo ’s Place in Judaism 1956. 

06 Wie ein Proselyt ist er geschildert Abr. 60 : exelvog zolvw evoeßeiaq ... f^Aa)- 
ty}q yevdpevog ionovÖaoev EJiEO&at $£0) Kal xaTajzeißrjg elvai r olg ngoorazzo- 
pevoig vjz y avzov. Virt. 175 (= negl pezavoiag t was übersetzt werden sollte 
„Über die Umkehr“) heißt es von tatsächlichen Proselyten: 6 legcorarog 
Mcovorjg ngoTgenei zovg navxayov nävzaq evaeßelag Kal öixatoovvrjg elvai Crj- 
Xcozdq; 178: zovg zoiovzovg ovvaywv Kal pvoxaywy&v ngooxaXeZzat . . . tieqI 
zrjg zov ägiozov yvcboecoq; 179: oaot zdv Kzlazrjv Kal naxeoa zov navzog et Kal 
pi} ägxrjg oeßeiv rj^tcvaav aAA 5 vazegov povaqyiav ävzl noXoagytaq äanaaä - 
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3. Die mystische Erleuchtungstheorie 
Gott als Quelle des intellegiblen Lichtes 
Erleuchtung als Erkenntnisbefähigung für das Göttliche 

Doch die phiionische Allegorese erschöpft sich nicht in dem typischen 
Verständnis. Das haben die angemerkten Parallelen bereits erkennen las¬ 
sen. Was der Auffassung der Erleuchtung und Gotteserkenntnis das Ge¬ 
präge gibt, ist das Ineinander von übernatürlichem Offenbarungsemp¬ 
fang und höherer Erkenntnisbefähigung. Dahinter steht die mystische 
Erkenntnistheorie, die Philo in de Abrah. 57f. andeutet und in de mut. 
4 ff. ausführlicher entwickelt. Sie ist von Hans Leisegang, Heiliger Geist 
I S. 221 ff. bereits dargestellt; dort sind auch die genannten Stellen einge¬ 
hend behandelt, so daß wir auswählen können, was uns für die Erleuch¬ 
tungsvorstellung wichtig erscheint. 

Zugrunde liegt der Gedanke, daß das geistige Erkennen ein Schauen 
und das Erkenntnisvermögen ein Sehorgan ist. Plato hat dafür den Aus¬ 
druck ,Auge der Seele 4 oder ,des Geistes 4 geprägt 67 , der inzwischen in den 
allgemein-philosophischen Sprachgebrauch eingegangen ist 68 . Bei Philo 
kommt er immerzu vor und wird auch vielfach variiert 69 . In dem Auge 
der Seele hat man schließlich auch den mystischen Sinn für die überna¬ 
türliche Gotteserkenntnis gefunden. Der geistige Sehvorgang ist dabei 
analog dem körperlichen gedacht. Das heißt nach antiker Physiologie, er 
vollzieht sich mit Hilfe von Licht 70 . Für gewöhnliche Erkenntnisse genügt 
das Eigenlicht der Seele, das sie in ihrer Substanz besitzt. Zur Schau des 

fievoi, . . . xa&a7ieg äv el xal zvipXol tzqozeqoi ovzeg äveßXeipav ix ßa&vzazov 
0 xörovg avyoeiÖiazazov <pojg löövzsg (vgl. Abr. 70 u. 78f.). Abr. 268 ist das 
in die Bekehrungsantithese gefaßt: xaxoöatfioviag änoyvcoatg, yvcootg evge- 
ßeiag . Entsprechend ist der Abfall von der jüdischen Religion ein Rückfall 
in Blindheit und Finsternis: el nveg xaftvfpievzai zijv zov evog zijbitfv ,... axozog 
aiqovfxevoi tiqö avyoEiöeozdzov qxDrög xal zv(pXi}v dnEQya^ofxevot ötavoiav 6£vxa0‘- 
ogäv övvafxewqv (leg. spec. 154). Zu der Auffassung Abrahams als des typi¬ 
schen Konvertiten siehe W. L. Knox, Harv. Theol. Rev. 1935, 55ff.; 
Sandmel, Abraham’s Knowledge of the Existence of God: ebd. 44/1951, 
137ff.; vgl. Philo’s Place 104ff. 

67 Pol. 533 D; Soph. 254 A; Symp. 219 A, vgl. Theaet. 164 A. Zum ,Sehens- 
Charakter 1 der Erkenntnis bei Plato siehe Bultmann, Philol. 1948, 18ff. 
Zum nichtmystischen Charakter der platonischen ErleuchtungsVorstel¬ 
lung ebd. 20ff. und J. Stenzel, Der Begriff der Erleuchtung bei Plato: 
Antike 2/1926, 235ff.; vgl. P. Friedländer, Platon I 1928, 88ff. 

68 Vgl. J. Kroll, Lehren des Herrn. Trismeg. 19; Friedländer a. a. O. 12-15. 

69 Belege im Philoindex 577 u. 609f. Die Benennungen sind sehr vielfältig, 
z.B. To (za) zr\g ipvxfjg/öiavotag ofxpia (-za), r\ 6^azixi\ öidvoia (Abr. 122), <pq6- 
vrjoig , öxpig oöaa öiavoiag (Abr.58), to öiavotag q>ä>g (imm. 3), 6 vovg, yjvxfjg 
yaQ oyng (imm. 45f.), sehr häufig steht einfach öidvoia oder vovg . Vgl. auch 
Leisegang, Hl. Geist 216-219. 

70 Siehe A. Schneider, Die Erkenntnis des Gleichen durch Gleiches 65ff.; 
Leisegang, a.a.O. 221, 
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Göttlichen jedoch ist ein zusätzliches Licht nötig, das der Mensch zusam¬ 
men mit der Gottesoffenbarung empfängt 71 . Dies ist als pneumatische 
Lichtsubstanz vorgestellt, die von Gott, dem Quell des intellegiblen Lich¬ 
tes ausströmt. Wo sich also Gott zeigt, wirkt er Erleuchtung der Seele. 
Im engeren Sinne bedeutet das die Erkenntnisbefähigung zur mystischen 
Schau und wurde von Philo auch als Öffnung des Seelenauges oder Ein¬ 
setzung der scharfen Geistesaugen bezeichnet. Die erkenntnistheoretische 
Erörterung in de mut. schließt daher mit der Aufgangs- und Erleuch¬ 
tungsvorstellung : 


Quelle aber des reinsten Lichtglanzes ist 
Gott: wenn dieser der Seele erscheint, 
dann läßt er die schattenlosen hellst- 
leuchtenden Strahlen aufgehen, (mut. 6) 


nrjyii öe rrjg xa&aQCDzdTrjq avyrjg 
$e6q icrrtv euer# 5 özav imfpalvrjrai 
ipvxfj, *äg äaxiovq xai negifpaveo- 
rdrag äxrlvag dv/er^et 72 . 


In der Folge wird die Aussage dahin korrigiert, daß nicht Gott selbst, 
sondern eine seiner Kräfte auf strahlt (vgl. bes. 1Ö). Dieser Rückzug ge¬ 
schieht aus Transzendenzbedenken und ist für Philo charakteristisch 73 . 


Er kann sich im Grunde nicht damit abfinden, daß der höchste Gott für 
ein sterbliches Wesen auf irgend eine Weise begreiflich sein soll. 


4. Der göttliche Logos als erleuchtende Kraft 
Die Zeugung des Logos als Lichtaufgang 

Die erleuchtende Kraft ist bei Philo gewöhnlich der göttliche Logos 74 , 
den Gott aus seinem unkörperlichen Licht als ältesten Sohn aufgehen 
ließ ( ävhede , conf. 63). Er ist von der göttlichen Lichtsubstanz nicht ge- 

71 Besonders klar ausgeführt QG IV 1 (zu Gen. 18, lf.), von dem erscheinen¬ 
den Gott: praestans ei ut melius videat, et acutior sit visu, et insomnis 
vigilansque; ita ut videat non solum mundum creatum, cuius contemplatio 
(the forms of which to see Marcus) philosophiae propria est, verum etiam 
patrem et creatorem deum increatum. Quid enim prodesset eum ad venire, 
et non videri ? Quoniam vero non soli humano generi, sed etiam totius 
caeli cunctis partibus purioribus incomprehensibilis est, tamquam splen- 
dorem quendam ex se coruscare fecit, quem iure formam appellamus, 
circa totum animum radios spargens incorporeos, atque supercaelesti lu- 
mine adimplevit. 

72 QG IV 4: dei appropinquantis adventus (presence - nagovola Marcus), 
fuse adimplens totam animam toto suo lumine incorporeo et sempiterno 
(vgl. 8. 18); QE II 7: sicut enim qui accedit ad lucem, subito illuminatur, 
ita etiam cui apparet deus, impletur tota sua anima: spirituale vero lu- 
men aliis nominibus intelligentia (knowledge - imoz^pr} xai oo<pla Mar¬ 
cus) et sapientia appellatur; öl: deinde appareat tibi visibilis ille (that 
manifest One - 6 inupavrig Marcus), qui oriri facit tibi incorporeos radios; 
vgl. Abrah. 119 u. die vorige Anm. 

73 Vgl. Pascher, Königsweg 160ff.; Völker, Philo 283f. mit zahlreichen 
Belegstellen; Wolfson, Philo II lOlff. 11 Off. 148f. 

74 Allgemeine Literatur zur phiionischen Logoslehre in der Übersicht bei 
Völker, Philo 21 Anm. 1; danach Wolfson, Philo I 200ff. 325ff. 
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schieden, denn er ist ,eins mit dem göttlichen Bilde 4 {&slag äötacpoQovvra 
elxovog, ebd. 62). Auf den Logos ist in diesem Zusammenhang auch die 
messianische Stelle Sach. 6, 12 gedeutet: ,,Siehe ein Mann, Aufgang ist 
sein Name“. Aufgang (avaroXrj) verbindet Philo gegen den hebräischen 
Text 75 mit der Vorstellung des Licht- und Sonnenaufgangs. Der Logos 
also bringt die Erleuchtung und damit auch das Heil. 

Die doppelte Verbindung mit der Logosspekulation und der alttesta- 
mentlichen Exegese hat den Eingang der phiionischen Erleuchtungstheo¬ 
rie in die christliche Theologie stark begünstigt. Sowohl die Lichtbeschaf¬ 
fenheit wie die erleuchtende Wirkung des Logos wurden für Christus be¬ 
ansprucht. Dafür wollen wir nur einige Beispiele aus der frühesten Zeit 
anführen. Schon Justin legt im Dialog mit dem Juden Tryphon das äva- 
Tofofj von Sach. 6, 12 auf Christus, die neue und geistige Sonne aus. Seine 
Abhängigkeit von der alexandrinischen Exegese zeigt sich darin, daß er 
zugleich den Logosbegriff einführt und eine Angabe über die Qualität des 
geistigen Lichtes beifügt, die mit Philo teilweise wörtlich übereinstimmt 76 . 
So schreibt er dial. 121, 2 über die Macht der Christussonne im Gegensatz 
zur irdischen: nvqooöeazeqog yäq avrov 6 rrjg äXrj&eiag xal aotpiag Xöyog xal 
(pcoreivoTEQog fxäXXov zcov tjUov övvdjUEcbv ian t xal dg rä ßaürj rrjg xaqölag xal 
rov vov eloövvcDV. &&ev xal 6 Xöyog e<prj' „vtzeq zov rjXiov ävazeXeV 1 zo övojua 
avrov“. xal naXiv „ävazoXrj ovo ja a avrov“ Zayaqlag <pr}<jt. 

Die gleiche Tradition begegnet vollständiger und klarer bei Clemens 
von Alexandrien und ist dort zu einer ausführlichen Tauf- und Erlösungs¬ 
theologie verarbeitet. Diese soll später gesondert behandelt werden. Hier 
sei nur eine Stelle aus dem Protreptikos erwähnt, die sich eng mit Justin, 

75 Mit ävaroXrj gibt Philo wie LXX hier und an anderen Stellen (z.B. Jer. 
23, 5) das hebräische TVSS = Sproß wieder und berücksichtigt diese 

Bedeutung auch bei der Auslegung (als Sohn aufgehen lassen). Wie stark 
jedoch das griechische Verständnis »Sonnenaufgang* mitschwingt, zeigt 
der Context. In der Allegorese Edens, des »Gartens nach Sonnenaufgang*, 
ist Gott der Pflanzer himmlischer Tugenden, „die er aus seinem unkörper¬ 
lichen Licht auf gehen läßt“ (61). Damit ist das Bild des Pflanzen wuchses 
eigentlich schon erdrückt; denn was aufgeht, ist Licht, das wiederum aus 
Licht kommt. Ganz deutlich wird das an dem »seelischen Aufgang* in § 60. 
Bei ihm „taucht der Lichtglanz der Tugenden nach Art der Sonnenstrah¬ 
len empor“. In der parallelen Ausdeutung Edens in den allegorischen Ge¬ 
setzeserklärungen heißt es schließlich direkt: waneo dvazeiXag rjXtog (leg. 
all. I 46). 

76 Zur Abhängigkeit Justins von der alexandrinischen Exegese Siegfried, 
Philo 334f. 337-340; P. Heinisch, Der Einfluß Philos auf die älteste 
christliche Exegese: Atl. Abh. 1/2, 1908, 36f. 65f. 

77 Der Text dieser Psalmstelle (71, 17) lautet LXX, die hier dem Hebräischen 
folgt, nur: nqö rov fjXlov diafievel. Die Fassung Justins scheint zu den tenden¬ 
ziösen christlichen Änderungen zu gehören (darüber A. Raklfs, ZNW 20/ 
1921, 198). Justin jedenfalls macht aus dieser Stelle ein Zeugnis für die 
Macht und Herrlichkeit der neuen Christussonne. 
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aber ursprünglicher mit Philo berührt. Wie Justin gibt Clemens eine Ge¬ 
genüberstellung von körperlicher und geistiger Sonne in polemischer 
Form. Den Anlaß bietet die hymnische Sonnenanrede eines Menander¬ 
wortes, das Clemens hier überliefert: 

rfXte, ae yäg öel ngooxvvelv ngcozov decov, 
öi ov &£(oqsiv eaxi xovg äXXovg üeovq. 

Clemens wendet dagegen ein: ovöe yäg rjXiog emdetijei nor äv röv $eov röv 
äXrjfrfj, 6 de Xoyog 6 vyirjg, ög eaxiv rjXiog 'ipvyfjg, öC ov juovov evöov ävaxeiXavxog 
iv xd) ßa&ei r ov vov avzfjg xaxavya&xai xd Öfi/ia. (protr. 68, 4) 

Die Kritik setzt voraus, daß Gott nur in einem geistigen Akt geschaut 
werden kann, zu dem auch geistiges Licht erforderlich ist. Dieses ist wie 
bei Justin der göttliche Logos, der inzwischen mit Christus identifiziert 
ist. Seine Gegensätzlichkeit zum körperlichen Licht faßt Clemens in die 
Kontrastformel rjXiog y*vxyg> während Justin den überbietenden Vergleich 
verwandte. Beide Formen sind gebräuchlich und werden uns gleich auch 
bei Philo begegnen. Bis in die Formulierung übereinstimmend ist dann 
die Vorstellung von der erleuchtenden Wirkung des Logos auf den Men¬ 
schen. Ein pneumatisches Licht, dringt er in die ,Tiefe des Geistes 4 und 
öffnet dessen Blick! Beide verbinden zudem den Logos mit der Vorstel¬ 
lung des Sonnenaufgangs. Zufällige Berührungen können das nicht mehr 
sein; da man aber eine direkte Abhängigkeit in diesem Fall nicht wird 
annehmen wollen 78 , müssen sie aus einer gemeinsamen, Quelle* erklärt wer¬ 
den. Und das ist die alexandrinische Tradition, die Clemens ja nicht nur 
über Bibliotheken, sondern auch auf mündlichem Wege bezogen hat. 

Der ganze Vorstellungskomplex einer intellegiblen, feurig gearteten 
göttlichen Kraftsubstanz, die als Geistessonne in der Seele aufgeht, ist 
bei Philo im Zusammenhang mit dem Logos reichlich zu finden. Den ein¬ 
zelnen Motiven wollen wir jetzt noch weiter nachgehen und dabei, wo 
möglich, anmerkend schon auf das Fortleben in der christlichen Theolo¬ 
gie hinweisen. 

5. Die Vorstellung vom intellegiblen Licht 

a) Der Logos als pneumatische Lichtsubstanz 

Aussagen, in denen Philo von einer feurigen Beschaffenheit des Logos 
spricht, gibt es häufig. So de Cher. 28, wo er begründet, warum das ,flam¬ 
mende Schwert 4 Sinnbild des göttlichen Logos sein kann: öi-vxivrjzözaxov 

78 Clemens hat von Justin sicher gewußt, Benutzung von dessen Schriften 
läßt sich bei ihm jedoch nicht feststellen. Die im Registerband der Stäh- 
linschen Clemensausgabe S. 28 angeführten Parallelen aus echten Justin¬ 
schriften sind nicht mehr als flüchtige Berührungen. Justin apol. 27, 1 - 
CI. Al. paid. III 21, 5 handelt es sich um einen verbreiteten apologetischen 
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xal fiegfiöv Xoyog xal iiakiaza 6 rov alrlov 79 . § 30 heißt es dann: b&egjuog xal 
nvgdidrjg 80 Aoyog, daneben ist wieder unaufhörliche und schnellste Beweg¬ 
lichkeit genannt. Wir erinnern uns, daß nvgcoörjg auch an der Dialogstelle 
des Justin dem Logos als Prädikat beigegeben war. Bei Philo ist der sto¬ 
ische Ursprung dieser Aussageweise noch deutlicher erkennbar 81 . Schnelle 
Beweglichkeit, Feurigkeit und Wärme sind in der Stoa bekanntlich ein 
Zeichen höchster ,Geistigkeit 4 , besser sublimster Stofflichkeit und die 
Qualitäten des göttlichen Pneuma. Diese Begrifflichkeit ist bei Philo fest¬ 
gehalten. Das zeigt besonders die Definition des vovg in de fuga 133: ev- 
&eqjuov xal TiETivQojfjLsvov nvevfxa. So ähnlich bestimmten die Stoiker den 
göttlichen Feuerhauch und das ihm verwandte Seelenpneuma 82 . In Zu¬ 
sammenhang mit diesem Denken mag stehen, daß das flammende Schwert 
nicht nur Sinnbild des Logos, sondern auch der Sonne ist, weil auch diese 
feurig und äußerst beweglich ist (Cher. 26). 

Die stoische Terminologie ist bei Philo jedoch von der Körperlichkeit 
abgelöst und mit der Vorstellung eines geistigen Lichtes verbunden. Die¬ 
sem bleibt aber eine Substanz, die hinfort als feurig, leuchtend usw. prä- 
diziert wird. Das Verhältnis von physischem und intellegiblem Licht 
wird dabei nach dem platonischen Schema von Abbild und Urbild be¬ 
stimmt. Und da die Sonne der Exponent des sichtbaren Lichtes ist, ent¬ 
steht eine sehr enge Beziehung von Logos bzw. Gott und Sonne. 

h ) Der Logos als Urbild der Sonne und des Lichtes 

In dem ersten Buch über die Träume zählt Philo die Bedeutungen auf, 
die die Sonne „nach den Regeln der Allegorie“ (I 73) hat, gibt also eine 
Tradition wieder, und wie aus 118 hervorgeht, bereits eine biblisch-exe¬ 
getische 83 . 85 nennt er an dritter Stelle den göttlichen Logos: xarä de z 6 

Topos, vgl. Tat. 28; Min. 31, 4; Athenag. suppl. 34, 1; Entsprechendes 
gilt für den Vergleich der Dämonen mit Räubern Just. fr. VII Otto b. 
Tat. 18, 2f. und CI. Al. Exc. ex Theod.(!) 72, 2. 

79 Vgl. leg. all. III 171. 

80 Die Verbindung auch Plut. def. orac. 40, 432 E metaphorisch für die 
leidenschaftliche Seele. nvgebörjg ist vornehmlich in stoischen Quellen 
Beiwort des ätherischen Grundstoffes, vgl. SVFII444 (n. övva/Mg) ; Heracl. 
alleg. 15 (tt. ovcria, gleichgesetzt mit Zeus) und die Gottesdefinition des 
Poseidonios: fteov elvat nvevpa voegdv xal nvgcoöeg . . . (Aet. plac. I 7, 19 = 
Diels, Doxographi S. 302). 

81 Vgl. Leisegang, H1. Geist 67 Anm. 3. - Zur stoischen Logoslehre M. Heinze, 
Die Lehre vom Logos 1872, 79-172; A. Aall, Geschichte der Logosidee 
in der griechischen Philosophie I 1896, 98-167. Zur Logoslehre Justins zu¬ 
letzt Andresen, ZNW 44, 169fF. (Vermittler ist bereits der Platonismus.) 

82 Z.B. SVF II 310. 1027. 1031ff. Zum Seelenpneuma vgl. SVF I 134. 135 
(nvevfia evd'EQjxov); II 443 (evvovv zd nvevfia xal nvg voeoov), vgl. 779. 

83 Somn. 173: ^ard zotig zfjg äXh)yoQtag xavövag, vgl. Abr. 68: xaza zotig iv 
dkXriyoqiq. vofiovg. Hinter Philo steht eine, wie es scheint, nicht einheitliche 
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tqItov arjpaivöpevov rjfoov xaXel tov fidov Xöyov, rd tov xar 9 ovgavov negino- 
Xovvxoq, mg ngöxegov iX£x$y (75), nagddeiypa. Er ist also das Urbild der 
Sonne, und darauf gründet der Symbolbezug. Daß dies ein realer Bezug 
ist, sei hier nur angemerkt. An vierter Stelle wird dann die Sonne das 
Symbol Gottes selbst genannt (87). Diese Bedeutung war aber 72f. schon 
vorweggenommen. Sie erweist sich auch als der Hauptsinn und ist im 
Grunde mit der dritten Bedeutung identisch 84 . Das hängt mit der Einheit 
von Gott und Logos zusammen. Das Wort Sonne war 72 kommentiert: 
ov% 6 (paivofiEvog ofirog, äXXä t 6 tov dogdrov xal peytaxov deov negKpeyyeo- 
rarov xal 7iEgiavy£GT<iTov (pmg. 

In der Folge glaubt Philo erklären zu müssen, wie es überhaupt ein 
Symbol Gottes geben könne, das heißt, etwas was Gott ähnlich ist. Die 
dazu angestellte Überlegung gebraucht folgende Begriffsklimax: „Gott 
ist zunächst Licht“. Dann: „Jeden anderen Lichtes Vorbild“ 85 . Das „Vor¬ 
bild“ wird noch durch den Begriff des Urbilds überboten. Dies ist jedoch 
nicht etwa Gott selbst, sondern sein Logos, der von ihm ganz erfüllt, also 
eins mit dem göttlichen Licht ist: to pb yäg nagadeiypa 6 nXrjgioTaxog tfv 
avrov Xdyog* <pmg (Gen. 1, 3) 86 . 

Diese Aussage der Wesenseinheit ergänzt das „Eins mit dem göttli¬ 
chen Bilde“ von de conf. 62. Wir sehen erneut: Der Logos als Urbild des 
Lichtes oder der Sonne meint das göttliche Licht selbst 87 . Das hat für uns 
die Konsequenz, daß Aussagen über das göttliche Licht auch die Licht¬ 
beschaffenheit und -Wirkung des Logos treffen. Warum Phüo hier den 
Logos vorschiebt, nämlich zugunsten der absoluten Transzendenz Gottes, 

exegetische Tradition: Mehrfach beruft er sich auf Vorgänger in der alle¬ 
gorischen Bibelauslegung (z.B. leg. spec. II 159; somn. I 118; Abr. 99), 
erwähnt cont. 28f. verbindliche allegorische Bibelkommentare, hebt auch 
gelegentlich eine eigene Idee vorsichtig von der traditionellen Meinung 
ab (leg. all. III 61; leg. spec. I 208 f. u. ö.) oder polemisiert gar gegen ältere 
Auslegungen (z.B. QG III 13; heres 300; leg. all. I 59). Näheres bei Bre- 
hier, Les idees philosophiques 35-66; Bousset, Jüdisch-christlicher 
Schulbetrieb 8ff.; Stein, Allegorische Exegese; Heinemann, Philos grie¬ 
chische und jüdische Büdung 1932, 103ff. 138ff.; nützlich auch immer 
noch Siegfried, Philo v. Al. als Ausleger des AT 1875. — Zur griechi¬ 
schen Allegoristik I. Heinemann, Mnemos. 1949, 5-18; Pepin, Mythe et 
Allegorie (zu Philo 231-242). 

84 Vgl. CI. Al. ström. V 100, 4: nvg de xal <pwq dXXrjyogeZxat 6 &edg xal 6 Xöyog 
aörov Tigog xrjg ygaqjfjg; vgl. auch IV 141, 4; ferner Euseb demonstr. V 29. 
86 a) ngcoxov pev 6 &edg <pcog ian, b) xal ov pövov (pcog , dAAd xal navxog Mgov 
qxordq ägxhvnov , c) pakXov de navrdq dgxsrvTtov ngeaßmegov xal avcdzegov, 
Xöyov ex ov nagadeiypaxog (somn. I 75). 

86 Die Geburt des Logos ist das erste Schöpfungswort Gottes: ,Es werde 
Licht!* Der Aufgang des Logos und des göttlichen Lichtes (nach opif. 
29. 31) fallen demnach zusammen. Vgl. Tert. Prax. 7, 1: ,fiat lux*: haec est 
nativitas perfecta sermonis dum ex deo procedit. 

87 Vgl. opif. 31; CI. Al. protr. 98, 4; CH I 6. 
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ist sehr durchsichtig. Er hält bis zum Schluß daran fest: „Er selbst aber 
ist keinem Geschöpf ähnlich“ (75) 88 . 

c ) Gott als Sonne der Sonne 

Nicht überall ist Philo so grundsätzlich 89 . Er kann durchaus den Logos 
überspringen und von einem direkten Verhältnis Gottes zur Sonne reden. 
So ist ihm Gott leg. spec. I 279 rjXLov rjXtog, vorjTÖg ala^rov - die Entspre¬ 
chung der sichtbaren Sonne im geistigen Raum 80 . Trotzdem ist die For¬ 
mulierung darauf bedacht, die Erhabenheit Gottes zu betonen. rjXlov 
jjXiog - Sonne der Sonne ist eine Art Uberformel für einen Überbegriff. 
Das wird verstärkt durch die Parallelbildung: naqadeiyfia dqyßxvnov = 
vorbildliches Urbild, die hinter den Urbildbegriff zurückzusteigen versucht 
und darin ganz in Einklang mit der vorigen Stelle steht. Gott erscheint 
dadurch als Quell allen Lichtes und Urgrund der Erkenntnis. 

Wichtig ist an dieser Stelle noch ein anderer Gedanke. Gesetz und 
Sonne sind nebeneinander gerückt, und zwar derart, daß das Gesetz in 
Parallele zur sichtbaren Sonne zu stehen kommt. So lautet die Stelle in 
ihrem Zusammenhang: Wer unheilige Abgaben bringt, vergißt, ,daß das 
Gesetz den Frevel ebensowenig neben sich duldet wie das Sonnenlicht die 
Finsternis* 91 . Darauf folgt: 6 de fteds xai vofiwv ioxi TzagdSeiypia dq%exvnov 
Kai YjUov rjXiog, vorjrdg naQe%wv in rwv äoqdrcov nrjy&v oqaxä cpeyyt] 

t q> ßXenofJLevo). Es wird sich später zeigen, daß im Judentum das Gesetz 
bei der Erleuchtung eine entscheidende Rolle spielt. 

6. Erleuchtung als Aufgang der Geistessonne in der Seele 

Die Vorstellung Gottes als geistiger Sonne ist de virt. 164 schließlich 
mit der Seelenerleuchtung verbunden. Diese Erleuchtung wiederum ist 
durch einen ausgeführten Vergleich in Analogie zum Sonnenaufgang ge¬ 
stellt. Dabei ist vor allem auf dessen Wirkung und Folge geachtet. Er 
vertreibt die Finsternis und erfüllt alles mit Licht. Das gleiche gilt vom 
Aufgang der geistigen Sonne und ihrer erleuchtenden Wirkung auf die 

88 Dieselbe Tendenz bei CI. Al. adumbrat. fr. III (zu 1 Joh 1, 5). 

89 Philo ist kein Systematiker, sondern Exeget und Prediger. Als solcher 
weist er zahlreiche Widersprüche und Inkonsequenzen auf. Die methodi¬ 
schen Schwierigkeiten, die sich daraus ergeben, betont vor allem Völker, 
Philo 9f. u.ö., nutzt sie freilich dahin aus, alles was nicht in sein einseiti¬ 
ges Bild des frommen Juden Philo paßt, als beiläufig, rhetorisch und ins¬ 
gesamt unwesentlich für das Verständnis Philos abzutun. 

90 Gedanke und Formulierung gehen deutlich auf Plato Pol. 509 A (vgl. 
508 B C) zurück, wonach die Sonne ff elxwv rov äya&ov ist. Vgl. auch Tim. 
92 C (der Kosmos als elxwv rov vorjtov, &£Ög alaß'rjTÖg). Aus Philo vgl. migr. 
40, von der Weisheit: aört) &eov tö äqxixvnov tpeyyog, o$ fit/nyia xal elxwv 
rjXtog (dazu Willms, EIKÜN 80). 

91 Vgl. gig. 3 (Analogie von Sonne und Gerechtem). 
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Seele. Das aber ist wichtig für das Verständnis der Erleuchtung. Sie ist 
ein wirkliches Lichtwerden der Seele, die des göttlichen Lichts teilhaftig 
wird. 

Diese Ausführung hat so große Ähnlichkeit mit einer Stelle der allego¬ 
rischen Gesetzauslegung (I 46), daß wir beide nebeneinander stellen kön¬ 
nen. Sie sind nach genau demselben Vergleichsschema konstruiert. Es 
besteht in einfacher Aufzählung und völliger Parallelität der Vergleichs¬ 
punkte. 

virt . 164 leg . all. 1 46 


A (a) xa&aneQ . . avazeiXavzog JjXtov 

(b) tö pev oxozog acpavl^ezai, 

(c) (pcozog ö& TiXrjQovzai rd navra, 
rdv avzdv zqötiov Özav 

B (a) ftedg, 6 vorjzog ijXioq , 92 avdaxv «ai 
imXapyjfl y>v%jj f 

(b) 6 piv . . Cöpog dvaoxtövazai, 

(c) t rjg ö* avyoeiöeordzrjg dgezijg rö 
xaöagmzazov . . elöog imtpalvexai . 


ctiGTieQ . . ävarstXaq fjXtog 
t 6v £6<pov zov aegog 
pcozog ivenXrjoev , 
ovzcog nai 

dgerij (= 6 dg&dg X6yog) 
dvazEiXaoa ev y>v%fj 
rijv d'/Xvv avzrjg ivavyd£ei 
Kai rdv noXdv gk6zov 
GKSÖdwVGl . 

Vgl. III 171: Vertreibung von 
äxXvg und £,6<pog der Seele durch 
Teilhabe (pszovola - xotvcovrjaat ) 
am göttlichen Logos, dem <pcbg 
yvxtxdv, das an Glanz und Strah¬ 
lenkraft alles übersteigt. 


Wir können daraus entnehmen, daß Philo mit einer typischen Vor¬ 
stellung von der seelischen Erleuchtung gearbeitet hat, die er hier in einer 
volleren Form wiedergibt. Andeutungen sind uns schon öfter begegnet 
und ließen sich auch noch mehren. Eine kürzere Fassung aus de conf. 60 
sei noch angeführt. Hier wird der ,seelische Aufgang 6 (rj xard rrjv yjv%r]v 
ävaxoXrj) definiert: 

wenn nach Art der Sonnenstrahlen der özav rjXiaxajv dxzlvcov zgonov dvd- 
Lichtglanz der Tugenden hervorbricht. o%rj xd agezcov (ptyyog. 

Als Beispiel dafür bringt Philo eine Allegorese Edens, des Gartens nach 
Sonnenaufgang (Gen. 2, 8), bei der es heißt: 

nicht (einen Garten) irdischer Pflan- ov xegaaloyv pvzcdv , dXX ) ovgavlcov 

zen, sondern himmlischer Tugenden, agezcov, äg aacopazov zov nag’ 


92 Auf Christus übertragen besonders häufig bei Origenes, z.B. in Joh. I 161: 
zov vorjzov xÖGpov iGzi cpcbq; vgl. 160f.; 166f. spricht er von den Sonnenstrah¬ 
len Christi und ihrem Empfang bei der Erleuchtung (vgl. II 153f.); I 167 
und princ. I 2, 6 (V 36, 7 GCS) wird Christus als geistiges Licht von dem 
sinnlich wahrnehmbaren getrennt; in Joh. VT 287 (6 vorjzdg ijXiog); in 
Iudic. hom. VIII 1 (VII 509, 13 GCS): „Ein jeder, der auf irgend eine Art 
den Namen Christi empfängt, wird ein Sohn des Sonnenaufgangs“; vgl. 
in Gen. hom. I 5 (VI 7, 13ff. GCS). - Siehe Dölger, Sol Salutis 149ff.; ders. 
Antike und Christentum VT 4ff. 
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die der Pflanzer aus dem bei ihm be- iavTä> (pcoxog aoßioxovg eloaet be¬ 
findlichen unkörperlichen Lichte für vrjoofiivag 6 (pvxovqyog avexeiXev. 

ewig unauslöschlich aufgehen ließ 93 . 


7. Erleuchtung und Weisheitseinstrom 
Die Offenbarungslehre als religiöse Weiterführung 
des philosophischen Skeptizismus 

Abschließend wollen wir noch eine Aussage aus der Schrift über die 
Flucht und das Finden anführen, in der die Vorstellung der Erleuchtung 
mit dem Herab- und Einströmen himmlischer Weisheit kombiniert ist. 
Es handelt sich um eine Allegorese des Mannaregens von Exod. 16, 4 ff. 
Diese ist eingefügt in eine Reihe biblischer Typen für das wahre Suchen, 
dem auch das Finden zuteilt wird 94 . Beides, Suchen und Finden, For¬ 
schen und Erkennen, sind vom Standpunkt einer Offenbarungstheologie 
her verstanden, das heißt, sie meinen das fromme Fragen nach Gott 95 und 
die göttliche Offenbarungsantwort. Das Interessante dabei ist die gegen¬ 
seitige Ergänzung von religiöser Offenbarungs- und skeptischer Ignoranz¬ 
lehre, und man kann hier gut sehen, wie sich die religiöse Spekulation die 
Anschauungen des philosophischen Skeptizismus aneignet und zum wis¬ 
senschaftlichen Unterbau ihres Offenbarungsglaubens macht. Nach dem 
zweifachen Gesichtspunkt von menschlicher Ignoranz und göttlicher Of¬ 
fenbarung sind auch die insgesamt vier Beispiele zusammengetragen. Sie 
bilden zudem eine Art Stufung, auf der die forschende Seele 96 zur Er¬ 
kenntnis Gottes gelangt: 

A 1) fuga 126 - 131; Auslegung von Gen. 37, 15 - 17. 

Aufgeben der falschen Meinungen. Loslösen von menschlichen 
Einbildungen und Trugvorstellungen. 

2) fuga 132 - 136; zu Gen. 22, 7.8.13. 

Zurückhalten der Vernunft (£zU%eiv, iTtoxtf) “ Stillehalten (rjavxd- 
teiv, fjo^/a) 97 . 

Warten auf die göttliche Offenbarung. 

93 Man kann sogar beobachten, wie die konventionellen Worte und Bild Vor¬ 
stellungen sich geradezu von selbst einstellen, sobald die Gedankenfüh¬ 
rung nur in diese Richtung steuert. So mündet z.B. leg. all. III 171 ein 
Vergleich des Logos mit dem Augapfel in die für antikes Denken sehr 
naheliegende Sonnenvorstellung (man denke an den allsehenden Helios) 
und diese wiederum in die Seelenerleuchtung. - Zur alt orientalischen Vor¬ 
stellung des allsehenden und richtenden Samas, die bei Philo mit hinein- 
spielt, siehe Dölger, Sonne der Gerechtigkeit 83ff. - Der Christus-Logos 
als Auge bei CI. Al. paid. II 118, 5. 

94 fuga 126. 95 fteov tjr\xr\aig 141. 

90 Zur Terminologie siehe 130: rj yjvxixrj axexpig und 131: dnoqovaav xal axen- 
zo/Licvrjv xai tyxovoav (yivxtfv). 

97 Vgl. heres 263ff., wonach zum ,Aufgang 4 des göttlichen Pneuma der ,Un- 



94 


Wlosok • Lalctanz und die philosophische Gnosis 


B 3) fuga 137 - 139; zu Exod. 16, 4.15.16. 

Einströmen himmlischer Weisheit. 

Erleuchtung durch den göttlichen Logos, Wort und Gesetz Gottes. 

4) fuga 140 - 142; zu Exod. 3, 6.11.12. 

Gottesoffenbarung und Gottesschau (eingeschränkt). 

* Gnadenbeweis und Entgegenkommen Gottes. 

Die Grundüberzeugung ist, daß alles Erkennen gottgewirkt ist (135), 
so daß insbesondere das Finden der transzendenten Wahrheit einen über- 
natürlichen Offenbarungsakt voraussetzt. Als menschliche Vorbereitung 
ist die skeptische Haltung gefordert, deren schulphilosophische Abkunft 
eindeutig durch die technischen Termini gekennzeichnet ist. Die mensch¬ 
liche Vernunft, lehrt Philo in der 2. Allegorese, muß sich zurückhalten, 
weil Dunkelheit über das All ausgeschüttet ist, die das Erkennen verhin¬ 
dert. Das gleiche Argument begegnete schon in Zusammenhang mit der 
Agnoiatheorie de ebr. 167 f. und ähnlichen Stellen 98 . 

Unwissenheit ist das Signum des Menschen in seiner Begrenztheit und 
eigentlich Ungöttlichkeit geworden. Denn Wissen und Weisheit ist allein 
bei Gott, ,der das All mit dem hellsten Licht, mit sich selbst, erleuchtet 6 
(136) 90 und die Dinge zum Erscheinen bringt. Die einzige Möglichkeit der 
Wahrheitserkenntnis also ist die Begnadung mit der göttlichen Erleuch¬ 
tung, die dem echten Suchen verheißen ist. Der Verzicht auf die eigene 
Meinungsbildung ist daher kein Resignieren, sondern ein Stillehalten und 
Warten auf die göttliche Offenbarung. 

Die Weise der Erfüllung wird in der nun folgenden MannaaDegorese 
weiter ausgestaltet. Das Manna, die .Himmelsspeise, die die Seele er¬ 
nährt 6 , wird auf den göttlichen Logos gedeutet, von dem alle Art Weis¬ 
heit in ewigem Fluß ausströmt (grjpa §eov xal X6yov $eZov> ä<p* ov näaai 
naiöetat xal oofpiai gdovoiv äevvaoi 137). Manna/Logos ist die übliche Alle¬ 
gorie, die Philo z. B. auch de leg. all. III169 —175, II 86f. und det. pot.118 
anwendet. An der ersten Stelle verknüpft er noch das vom Manna ausge¬ 
sagte Xevxov mit der Lichtbeschaffenheit des Logos, der in diesem Zusam¬ 
menhang auch (pä>g yv%ix6v genannt wird. Die gleiche Beziehung wird 
auch in der Fortsetzung unserer Aussage (fuga 138f.) berücksichtigt. An 
den beiden anderen Stellen wiederum wird der Logos nicht von der So¬ 
phia und deren Strom unterschieden, in det. pot. 118 direkt mit ihr iden¬ 
tifiziert 100 . Daraus sehen wir, wie nahe <pa>g, Aoyog, ooyta, auch nvevfia 

tergang* des menschlichen Geistes gehört. Ähnlich ist somn. I 119 der 
Untergang des eigenen Geistes und der Sinnlichkeit die notwendige Vor¬ 
bereitung für den Offenbarungsempfang. 

98 Vgl. oben Anm. 48 und 49. 

99 6? XapnQordx<p g omri, iavrcb, xä oAa avydCei. 

100 Vgl. die von Lewy, Sobria Ebrietas 17 Anm. 3 zum Verhältnis von Logos 
und Sophia bei Philo angegebene Literatur. - Das unausgeglichene Ne- 



II. 1) Philo von Alexandrien 


95 


öelov, in ihrer Bedeutung bereits zusammengerückt sind 101 und nahezu 
unterschiedslos die lichtgestaltige göttliche Geistsubstanz bezeichnen 102 . 

So allegorisiert Philo auch in de fuga 138 das biblische vco vfuv ägrovg 
ex rov ovgavov (Exod. 16, 4) mit der Weisheit, die vom Himmel herab in 
die suchende Denkseele träufelt; rep yäg ovn rrjv aWegiov aoeptav 6 fteog 
ralg . . . epikofteapLoaiv ävojßev emipexa^ei diavotcug 103 . Gleich darauf geht er 

beneinander von Logos und Sophia zeigt an, daß bei Philo zwei verschie¬ 
dene Traditionen verarbeitet sind, die wahrscheinlich ältere, bereits im 
AT begegnende Weisheitsspekulation und die von Philo bevorzugte Lo¬ 
gosspekulation. Controvers ist immer noch die wichtige Frage, ob der 
Ausgangspunkt dieser Spekulationen mythische Gestalten sind, die sich 
durch fortschreitende theologische Interpretation zu göttlichen Kräften 
und Funktionen verflüchtigt haben (zusammenfassend zuletzt Bultmann, 
Johanneskommentar 8-12) oder abstrakte Begriffe, die allmählich hypo- 
stasiert und mit mythischen Zügen ausgestaltet wurden (Ringgren, Word 
and Wisdom 1947). Festzuhalten ist, daß bei Philo: 1) Sophia wie Logos 
als mythologische Gestalten auftreten, die in bestimmten Punkten, wie 
etwa der Erstgeburt, deutlich miteinander konkurrieren (leg. all. II 86f. 
u. QG IV 97 z.B. ist die Sophia die erstgeborene und höchste der gött¬ 
lichen Kräfte; det. pot. 118, conf. 63 u.ö. ist dies der Logos, der fuga 109 
jedoch wieder als Sohn Gottes und der Sophia erscheint). Insgesamt tritt 
das Mythologische bei der Sophia stärker hervor, sie verweist stellenweise 
unverkennbar auf die ursprünglich kosmische Gestalt der Allmutter und 
Weltenamme (s. unten Anm. 103). Doch lassen sich auch für den Logos 
Beziehungen zu einer Weltgottheit nachweisen (fuga 108ff., vgl. Pascher, 
Königsweg 49f. 63f. u.ö.). 2) daß ihnen, als gleichrangigen göttlichen Kräf¬ 
ten die gleichen Funktionen zufallen, nämlich die schöpfungsmittelnde 
(s. Anm. 7 u. 103) und die soteriologische, das ist die offenbarende und 
erleuchtende. 

101 Vgl. Leisegang, Hl. Geist 139f.; Lewy, Sobria Ebrietas 10. 56. 92. 100. 

102 Die Weisheit als göttliches Licht, Erleuchtendes oder Erleuchterin bei 
Philo vor allem: migr. 40 (angeführt oben in Anm. 58); det. pot. 117; 
QE II 7: spirituale vero lumen aliis nominibus intelligentia et sapientia 
appellatur; leg. spec. I 288: 6tavoiag öe (p&g ian ooepia , vgl. III 6; congr. 
47; sacr. 78 u. ö. 

103 Vgl. 166: oo<pia äveo&ev dpßg^elaa ebr’ ovgavov; mut. 259f.: rrjv ovgdviov 
aoeptavy ebenfalls in einer Mannaallegorese; ferner 69; imm. 155f. - In der 
Mannaallegorese det. pot. 115-117 wird die Weisheit, von der die göttliche 
Lichtnahrung für die Seele {<pä>g ipvxtxöv) ausströmt, zugleich »Mutter aller 
Dinge im Kosmos 4 und ,Amme, Pflegerin und Ernährerin 4 der aus ihr Ge¬ 
borenen genannt, dabei aber sogleich die Einschränkung vorgenommen, 
daß sie nur denen göttliche Nahrung darreicht, die sich ihrer .Erzeuger 4 
(das sind Gott und die Weisheit, s. unten) als würdig erweisen. Ähnlich 
heißt die Weisheit QG IV 97 »Tochter Gottes 4 und »erstgeborene Mutter 
von allem, insbesondere von denen, deren Seele ganz gereinigt ist 4 und 
die, wie der Context zeigt, die .Festigkeit' erlangt haben, das heißt wieder - 
geboren sind (vgl. oben S. 73f.). An beiden Stellen also ist die von Philo 
repräsentierte Weisheitsspekulation mit mythologischen und mysterien¬ 
theologischen Vorstellungen verquickt. Die Sophia erscheint unter der 
Gestalt der kosmischen Alimutter, sie erscheint aber auch in der soterio- 
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wieder zur Logoserleuchtung über. Die Seelennahrung sind Wort und 
Gebot Gottes (Qfjpa, tieia avvzagig), die das'Licht der Wahrheit ausstrah¬ 
len und die schauende Seele erleuchten: r\ ftela ovvzatjig avzt} zrjv ogazixrjv 
ipvx^v (pcortCet ze ojuov xal yXvxaivei, tpeyyog juev zo äXrj&elag aTzaazQOTtzovaa, 
nei&ol de, agezfj yXvxeia , zovg diipcovzag xal Tieivwvzag xaXoxäyaftiag i<pr)ö v- 
vovaa (139). 

Qfjpa und ovvzafrg sind durch den Bibeltext vorgegeben. Philo hatte 
sie oben mit Xoyog fielog erläutert und so dem Logosbegriff einverleibt. 
Trotzdem kommt hier eine wichtige Beziehung zum Vorschein, die für 
das spätere Judentum charakteristisch und auch bei Philo ganz lebendig 
ist: die enge Verbindung von Logos und Nomos, Erleuchtung und Gerech¬ 
tigkeit 104 . Der seelische Aufgang war nicht zufällig in den meisten Fällen 
ein Aufgehen himmlischer Tugendstrahlen, die dem göttlichen Logos- 
und Weisheitsquell entspringen. Und die Offenbarung, die Mose, der 
Mittler und Hierophant des Volkes, in dem vorbildlichen Sinaimysterium 
empfangen hat, war eben die Offenbarung des jüdischen Gesetzes, das den 
Späteren zur Inkarnation der göttlichen Weisheit und Erkenntnis 105 ge¬ 
worden war. Von ihm kommen Licht und Heil. Wer das Gesetz hat, das 
ist kennt und hält, ist erleuchtet, ist gerecht und weise und steht in my¬ 
stischer Verbindung mit dem einen und wahren Gott. Selbst in dem syn- 
kretistischen Klima Alexandriens bleibt die jüdische Gotteserkenntnis 


logischen Rolle einer Mutter der Wiedergeburt. Vgl. Pascher, Königs¬ 
weg 60ff. 88; G. Bornkamm, Mythos und Legende 83ff. 

Die mythologischen Prädikate der Allmutter und Weltenamme schreibt 
Philo der Sophia verhältnismäßig oft zu, vornehmlich um sie als Gottes 
Schöpfungsmittlerin zu bezeichnen: fuga 109 (öC fjg zä oXa Tjtöev elg yi- 
veoiv , Gott daneben als Allvater, der Logos als Sohn); det. pot. 54 (eben¬ 
falls in der Trias, Sohn ist der Kosmos), ähnlich ebr. 30f. (Berufung auf 
Prov. 8, 22; Allmutter ist die imozrjfiri); conf. 49; heres 53; leg. all. II 
49; Cher. 49 (Gott als co<piag dvrjQ). Zweifellos bestehen hier Zusammen¬ 
hänge mit der mythologischen Redeweise Platos im Timaios (49 A, 50 D, 
vgl. 51 A, 52 D); Philo spielt ebr. 61 sogar darauf an, bezieht aber die 
platonische zi^vr] dem Text gemäß auf die $Xr); das ist die geläufige Auf¬ 
fassung, von der er sich distanziert. Eben diese Platostellen wurden nach 
Plut. Isis 372 EF aber auch auf die Göttin Isis ausgelegt (vgl. Anm. 32 
auf S. 56), die ebenfalls als Mutter des Werdens und zugleich als Vermitt¬ 
lerin von Weisheit und Gnosis gedeutet wurde (vgl. Anm. 33 auf S. 57). 
Angesichts so ähnlicher Ausführungen wie Plut. Isis 372 F und Philo ebr. 
30f., die nur bei Plutarch durch den Mythos gestützt sind, wird man den 
Einfluß der hellenistischen Isistheologie auf die Auffassung der Sophia bei 
Philo kaum ablehnen können, ohne freilich an die von Pascher (Königs¬ 
weg) konstruierte komplette Mysterienvorlage zu glauben. 

104 Vgl. oben S. 91 und unten Anm. 113; ferner Justin dial. 122f. (dazu unten 
Anm. 65 auf S. 163). 

los Vgl. Röm. 2, 20: e%ovza zi}v fidQtpaxnv zijg yvaxtecog xal zrjg äXrj&stag iv zaj 
v6p(t> und oben Anm. 64. Siehe auch Sirach 24, 23-27. 32f. 
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primär Erkenntnis des göttlichen Willens oder eben Gesetzeserkenntnis. 
Um sie legen sich die Mysterienvorstellungen, mit denen das Judentum 
dem zeitgenössischen Religionsbegriff angepaßt worden ist 106 . Das Myste¬ 
rium der jüdischen Religion ist die Gesetzeserleuchtung 107 . Für den be¬ 
kehrten Heiden bedeutet der Empfang des Nomos, das ist der yväxng 
evoeßeiag, die Aufhebung der Agnoia und die Befreiung aus Finsternis und 
Gottesferne; positiv das Auf gehen der Geistesaugen, die Aufrichtung und 
Erneuerung des inneren Menschen und die Teilhabe an der Gerechtigkeit 
und dem Leben Gottes. 

8. Die alexandrinische Judenschaft als Gemeinde 
der Gottschauenden und Erleuchteten 

a ) Das Mysterium der Oesetzeserleuchtung 
Mose als Hierophant und Mystagoge 

Diese Auffassung der jüdischen Religion wird bestätigt durch Aussa¬ 
gen über das Selbstverständnis der alexandrinischen Gemeinde, der Philo 
zugehörte. Philo selbst, dessen Bibelerklärungen in engem Zusammen¬ 
hang mit der Schriftauslegung in der Synagoge stehen und weithin als 
Predigten aufzufassen sind 108 , wußte sich, wie er öfter bezeugt, von pro¬ 
phetischem Geist erfüllt, der ihm religiöse Erkenntnis offenbarte. Z.B. 
somn. II 252: 

Es raunt mir aber wieder einmal der v7ir}%Et öi yot nakiv to elw&dg a<pa- 

unsichtbare Geisthauch zu, der unbe- vd>g ivoßiAetv nvevßa dögazov Kai 

merkt in mir umzugehen pflegt und (prjotv * . . . -noXkä yäg Kal äkka 

spricht: ... - denn schon zu vielem etixalgoig vyrjyrjad/urjv - 

anderen habe ich dich zur rechten Zeit 
angeleitet - 

Cher. 27 

Ich vernahm aber auch einmal eine ijxovoa 66 noze xai onovöaiozsQov 

weisere Erklärung von meiner Seele, köyov naqä tpv^fjg efxrjg dco&vtag 

die häufig göttliche Eingebungen zu zd nokka &€okr]7neTo&ai xai 

empfangen pflegt und dann über Din- tieqI cov ovx olde yavzevea&ai. 

ge weissagt, die sie nicht weiß. 

An anderer Stelle beschreibt Philo diesen Vorgang als einen gottbe¬ 
geisterten, ekstatischen Zustand, in dem der Geist und die Erkenntnis 

106 Dieser Prozeß hat längst vor Philo begonnen, vgl. Cerfaux, Museon 1924. 
29ff.; Lewy, Sobria Ebrietas 15ff. und unten Anm. 59 auf S. 161. 

107 Vgl. Test. Levi 14, 4: to <pä>g zov vd/iov elg qxozio/idv Tiavzög äv&Qamov, 
2. Kor. 4, 4 von Paulus nach ausführlicher Umdeutung der mosaischen 
Gesetzeserleuchtung (in Anlehnung an die Aufstiegstradition zu Exod. 34), 
auf das Evangelium übertragen (o gxoTtajudg zov evayyekiov). 

108 Siehe L. Cohn, Philo v. Al.: Neue Jahrb. I 1898, 517. 525f.; Werke I 7; 
III 6 Anm. 1; Völker, Philo 10, dort Anm. 2 weitere Literatur. 

7 Wlosok, Laktanz und die plülosophische Gnosis 
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von oben auf ihn herabströmen und ihm Erleuchtung und eine ,scharf¬ 
blickende Schau* zuteil werden lassen. In Übereinstimmung mit den son¬ 
stigen Ausführungen über den Offenbarungsempfang ist auch vorausge¬ 
setzt, daß der menschliche Geist frei von eigenen Meinungen ist, ,leer‘, wie 
Philo es ausdrückt. 

migr. 35 


Manchmal kam ich leer herzu, doch 
plötzlich ward mein Geist voll, da die 
Gedanken von oben unsichtbar her¬ 
niederströmten und ausgesät wurden, 
so daß ich in göttlicher Begeisterung 
ganz entzückt war und nichts mehr er¬ 
kannte: weder den Ort, noch die An¬ 
wesenden, noch mich selbst, noch was 
gesprochen, noch was geschrieben ist; 
denn es offenbart sich mir förmlich ein 
Erkenntnisstrom, ein Lichtgenuß, eine 
ganz scharfblickende Schau, eine au¬ 
ßerordentlich durchsichtige Klarheit 
der Dinge, wie es mit den Augen in 
deutlichstem Zeigen nur geschehen 
kann. 


eon de 6 t e xevdg iX&wv TzXrjgrjg 
e$aiq>vr)Q eyevöfirjv emvifpopivojv xai 
CTZEiQojuevcDv ävw&ev d<pavd>g rcov 
EvßvprjftaTCDV, (hg vnd xaro%fjg er- 
d-Eov xoQvßavTiäv xai nävra äyvo - 
elv , tov tötzov, rovg JzaQÖvrag, 
ipavröv , ra Xsydfxev a, rä ygatpo- 
fieva . 

soypv yaq eQjurjveiag qevoiv (cj. 
Markland, axeööv yäg EQ/irjvevEi 
eÜQEOtv codd.) (pcorög änöXavotv, 
6$vÖEQXEordTiqv oyttv, evagyeiav tcov 
Tigayfid tcov dgiÖiqXoTdTiqv , ofa ye - 
voir* äv dt* ö<p&aXfitov ix aatpeora- 
r rjg öeii-ecog. 


Das Bewußtsein des Offenbarungsempfanges und der Geisterfüllung 
läßt Philo auch gleichsam als Hierophanten auftreten, der Geheimlehren 
zu verkünden hat, die nur für Eingeweihte bestimmt sind. 


Cher . 42. 48 


... es mögen die vor Dämonen sich 
Fürchtenden ihre Ohren verschließen 
oder sich entfernen 109 , denn in göttli- 


axodg inKpQa^dxoyaav ol öetoiöai- 
poveg rag eavrtov rj fieraaTrjrcoaav • 
TEXexäg ydg ävaöiödoxopev ftetag 


109 Vgl. Verg. Aen. VI 258: procul este profani; Apul. met. XI 23: semotis 
procul profanis und vor allem den Anfang des orphischen tegog Xöyog (Orph. 
fr. 245 Kern): qydey^opai olg d'ifxtg iari , 6vgag Ö* inid'Ea&e ßeßrjXot , auf den 
schon Plato Symp. 218 B anspielt (= fr. 13 Kern) und der dann vom 
alexandrinischen Judentum der Ptolemäerzeit zu Propagandazwecken 
verfälscht worden war (siehe Cerfaux, Musöon 1924,36ff. 42f.). Philo ahmt 
also bewußt den Stil der Mysterienverkündigung nach, ändert ihn aber 
der Situation entsprechend ab. Denn die Ungeweihten sind durch die Be¬ 
zeichnung SEiotöatjuovEg als übereifrige Gesetzesdiener (vgl. Heinemann, 
Philos griech. u. jüd. Bildung 453f.) oder aber auch als Götzendiener ge¬ 
kennzeichnet. Zu der letzten Bedeutung von deiotSaipoveg bei Philo vgl. 
praem. 40; imm. 163 und sacr. 15 (= heidnische Frömmigkeit oder eben 
Götzendienst, der vom jüdischen Standpunkt aus der »Gottlosigkeit* gleich¬ 
kommt : TiQäypa dÖEXtpov äoeßeiq, vgl. gig. 16; weitere Stellen im Philoindex). 
Der Context in praem. 40 u. sacr. 15 läßt zudem den engen Zusammenhang 
mit dem Begriff xvcpog erkennen (dazu unten Anm. 111). Auch Plutarch 
nennt Isis 352 B als Vorbedingung für den Offenbarungsempfang die Frei¬ 
heit von Öeiaiöatpovla und negiegyla. 
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chen Geheimlehren unterrichten wir 
nur die der hochheiligen Weihen wür¬ 
digen Eingeweihten, d.h. solche, die 
die wahrhafte und wirklich unge- 
sehmückte Frömmigkeit in Demut 
ausüben; jenen aber künden wir die 
heiligen Lehren nicht, die mit unheil¬ 
barem Übel behaftet sind . . . 

Diese Lehren, o ihr Eingeweihten, die 
ihr reinen Ohres seid, nehmet als wirk¬ 
lich heilige Geheimnisse in eure Seelen 
auf und plaudert sie keinem der Unge- 
weihten aus . . . 


zotig zeZezcov d£iovg zd>v legcoza- 
zo)v juvozag, ovzoi ö 9 elolv ol rrjv 
äÄri&fj xal otiaav ovz<og äxaXXco- 
ntozov evcißeiav /uezä dzv<pi- 
ag doxovvzeg. ixelvoig öi oti% 
leQo<pavzrjoofiev xazeaxrifievoig dv- 
idzq> xaxw . . . 

zavza, c5 fxvazat xexaftaQfxivoi ra 
<bra, a>g legä ovzcog fivGzrjgia 
ipvxcug zalg iavzcov naqaöix^^e 
xai fitrjöevi zcbv dfivrjzcov ixXaXrj- 
aeze . . * 


Als Mysten werden hier die Diener der ,wahren Frömmigkeit 5 angere¬ 
det, das sind diejenigen, die yvcoaig evaeßelag besitzen 110 . Die ganze For¬ 
mulierung, besonders der Ausdruck äzvcpla zielt auf den Gegensatz zum 
heidnischen Götzendienst, insbesondere zum ägyptischen Tierkult 111 . Un¬ 
ter den Mysten birgt sich dann die fromme Judenschaft Alexandriens, 
die sich von dem Religionsdienst und der Unmoral der heidnischen Um¬ 
gebung reingehalten hat. Aus ihnen bildet sich die wahre Mysterienge¬ 
meinde 112 , die sich durch die ,Erkenntnis von dem Urheber (des Alls) und 
von der Tugend und drittens von dem Sprößling beider 4 auszeichnet 
(Cher. 48). Diese Zusammenfassung des Inhaltes der Mysterienlehre läßt 
den moralischen Akzent der jüdischen Erleuchtungsvorstellung, nämlich 
die Betonung der tugendsamen Frömmigkeit, und das heißt immer auch 


110 Abr. 268 (Gegensatz xaxodaipovia), vgl. oben Anm. 66. 

111 Die Beziehung ist schon in dem Ausdruck öetatöaiftoveg enthalten. zv<pog, 
häufig zusammengestellt mit ipsvöog u. ä. und als Gegensatz zu dXrj&eta 
gebraucht (Stellen im Philoindex), ist bei Philo stehender Ausdruck gerade 
für den ägyptischen Tierkult, die niedrigste Stufe des Götzendienstes; vgl. 
dec. 80; ebr. 95; leg. spec. I 79; III 125; Mos. II 169. 270; fuga90; migr. 
160. Dieser Benennung liegt die Herleitung des Götzendienstes aus dem 
menschlichen Eigen- und Wissensdünkel zugrunde, der sich in blinder Ein¬ 
bildung selbst Götter geschaffen hat; vgl. dec. 5 u. vor allem die Allego- 
resenKains (post. 34ff. 37. 52; sacr. lff.; det. pot. 32ff.), der den ävri&eog 
vovg , das sophistische Selbstwissenwollen verkörpert. Zur Bekehrungs- 
paränese gehört daher als Grundforderung: nagatvovcuv äyevöeiav aoxelv 
xal zvtpov 7iQoßeßXi)a{^aL xal dXq&Eiag xal azvq>iag . . . JtEQtExeG&cu fiv&ixwv 
nXaafxazwv xaze^avaazdvzag (virt. 178). Entsprechend wird die typische 
Abrahamsbekehrung durch die Antithese zvyog - arvcpla umschrieben: 
TiQog äÄrj&Etav ix zxxpov fieza&ijievog, . . . dvzl ao(piorov yevdfievog . . . aoyoq 
(praem. 58, vgl. 27; ferner somn. II 139f.). In der Schilderung der vor¬ 
bildlichen Frömmigkeit der Therapeuten heißt es schließlich: avvöXcog yao 
daxovciv azvq>iav 9 elÖdzeg zvtpov }jlev zov tpevöovg aQxrjv, dzvcpiav de äÄrjd'Eiaq 
(cont. 39). Vgl. dazu die Auslegung des yv&ftt aavzov , oben Anm. 38. Aus 
allem ist auch deutlich, daß azvq>ia mit ,Demut ‘ unzulänglich übersetzt ist. 

112 Vgl. auch cont. 12. 84ff. 89; dazu Lewy, Sobria Ebrietas 3 lff. und unten 
S. 161 mit Anm. 59. 


7 * 
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der Gesetzeserfüllung, in der gewünschten Klarheit erscheinen. Das jü¬ 
dische Mysterium bleibt Erleuchtung aus dem Gesetz, die Gerechtigkeit 
und Tugendhaftigkeit gebiert 113 . 

Für die Gemeinde ist das Gesetz verkörpert durch Mose, der in seinen 
heiligen Schriften in mystischer Weise gegenwärtig und weiter als Hiero¬ 
phant wirksam ist. In unserem Zusammenhang spielt darauf die Bemer¬ 
kung Philos an: xai yäq eya) naqä Mmvaei rep ftsoepiXel pvrj&etg rä jxeyaXa 
pvoTrjQia. Aus ihr geht hervor, daß er seine Offenbarungsweisheit auch aus 
dem Pentateuch, der Offenbarungsschrift des Mose ableitet, die Heiden 
gegenüber gerade in Alexandrien als Mysterienbuch behandelt wurde 114 . 
Die Offenbarungsmittlung des Mose erfolgt demnach durch das in den 
heiligen Schriften tradierte Gotteswort 115 . Dieses ist gleichsam das Offen¬ 
barungsmedium; an ihm, insonderheit der Torah 116 entzündet sich die 

113 Dieses ErleuchtungsVerständnis ist besonders ausgeprägt in den Schrif¬ 

ten der Qumransekte und den verwandten Patriarchentestamenten. Sekt. 
4, 2 z.B. wird das Wirken des guten Geistes (s. dazu unten S. 108) um¬ 
schrieben: „Das Menschenherz zu erleuchten und alle Wege wahrer Ge¬ 
rechtigkeit vor ihm zu ebnen . . Entsprechend lautet der Segen beim 
,Eintritt in den Bund c der Gemeinde: „Er segne dich mit allem Guten 
und behüte dich vor allem Bösen, er erleuchte dein Herz mit Erkenntnis des 
Lebens und sei dir gnädig mit Ewigkeitswissen!“ (2, 2f.). Der Dank für die 
Gesetzeserleuchtung kommt deutlich Hymn. 4, lff. zum Ausdruck: „Ich 
preise dich, Herr, / denn du hast mein Angesicht erleuchtet für deinen 
Bund, / . . . / und wie lauter Morgenröte bist du mir zum Schicksal er¬ 
schienen.“ 15ff.: „Aber sie, die Lügenredner und die Offenbarungsheuch¬ 
ler, / Männer Belials, faßten Pläne wider mich, / wollten tauschen dein 
Gesetz, das du meinem Herzen eingeprägt, / gegen deines Volks Verfüh¬ 
rung, / hielten fern die Durstigen vom Trank des Wissens.“ 39ff.: „Denn 
sie haben nicht auf deine Stimme gehört, / haben dein Wort nicht ver¬ 
nommen, / sondern gesagt / zur Schau, die Erkenntnis brachte: ,Nicht 
richtig! 4 / und zum Weg nach deinem Herzen: ,Das ist er nicht! 4 “ 72ff.: 
„Durch mich hast du erleuchtet vieler Angesicht / . . . / denn du tatest 
mir kund die Geheimnisse deiner Wunder . . .“ (Übersetzung nach 
Bardtke, Die Handschriftenfunde am Toten Meer, 1952). Vgl. Test. XII 
Levi 19, 1:.Wählt selbst nun zwischen Finsternis und Licht: Ent¬ 

weder das Gesetz des Herrn oder die Werke Beliars!“; vgl. 4, 3f.; 14, 3f. 
(dazu unten Exk. III S. 249). Benj. 5, 2f.: „Und tut ihr Gutes, dann 
fliehen euch unreine Geister .. . Und wo der guten Werke Licht in der 
Gesinnung ist, da weicht die Finsternis. 44 Gad 5, 7: „Die wahre, gott¬ 
gemäße Reue (fieravota) vernichtet die Unwissenheit, verjagt die Finster¬ 
nis, erhellt die Augen, verschafft der Seele Wissen und leitet den Verstand 
zum Heil.“ (Übersetzung nach Riessler, Altjüdisches Schrifttum außer¬ 
halb der Bibel, 1928). 

114 Vgl. Cerfaux, Museon 1924, 73. 

115 Neben Mose läßt Philo gelegentlich auch einen der Propheten, so Cher. 49 
Jeremia, als ,Hierophanten 4 gelten. Anscheinend empfindet er es aber doch 
als ungewöhnlich. 

116 Vgl. Goodenough, By Light 72ff. Auch das Offenbarungswissen der Qum- 
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Geisteserleuchtung. Die Offenbarung besteht dann zunächst in der Er¬ 
kenntnis des tieferen Schriftsinnes, ist also Schriftgnosis: 

somn . 1164 

Müßten nicht . . . die Geistesblinden ag* otixl • . elxdg ijv xai zotig zv- 

hellsehend werden und Augen bekom- (pXotig Öidvoiav dgvÖEQxtfoEtv, tzqoq 

men von den heiligsten Sprüchen, so rwv legcozazcov ivoju/iarovjuevovg 

daß sie das Wesen erfassen und sich nicht Xoyicov, d>g (pvoioyvcofxovelv xai fir} 

nur bei dem Wortsinn beruhigen ? fiovov zolg grjzoTg itpog/ieiv; 

Dabei ist zu beachten, daß das Schriftwort auch gesprochenes (oder 
verlesenes) Wort ist, wodurch Mose gleichsam noch zum Volke spricht. 
Von daher wird die Bitte um Erleuchtung verständlich, die sich an ihn 
als den Hierophanten und Mystagogen 117 richtet. Sie schließt an das eben 
Zitierte an: 

Doch wenn auch unser Seelenauge sich äXXä xäv tf/Ltsig xap,fitiaavzeg rd 

geschlossen hat und wir uns nicht mehr rrjg yivxrjq dfxfia jui) onovöd^co/iev 

bemühen oder nicht mehr die Kraft rj fxrj Övvcofie&a ävaßXenew, avzog, 

haben aufzublicken 118 , dann, Hiero- w legotpavra, vnrjxei xai imozazei 

rangemeinde besteht in richtiger Toraherkenntnis (Sekt. 5, 8ff.: „alles* 
was aus der Thora des Mose“ den Bundesmitgliedern, „die sich gemein¬ 
sam seiner Wahrheit und dem Wandel nach seinem Willen geweiht ha¬ 
ben, offenbart worden ist“; Übersetzung nach Bardtke, Die Handschrif¬ 
tenfunde 93); s. dazu Ktjhn, ZThK 1950, 203ff. 

117 Unter dem Hierophanten hier Gott selbst zu verstehen, wie der Philo- 
index z. Stelle angibt, scheint schon wegen des Schlußsatzes (ooi . .. e/u- 
TtgsTteg) ausgeschlossen. Das Amt des Mystagogen, im Sinne des Verkündi¬ 
gers und Auslegers der Gottesworte, kommt bei Philo vornehmlich Mose 
zu (vgl. gig. 54, unten S. 106), der 16mal namentlich als Hierophant auf¬ 
geführt wird (vgl. oben Anm. 20). An 2 weiteren Stellen (leg. all. III 151; 
post. 164), an denen Philo wie oben nur von dem Hierophanten schlecht¬ 
hin spricht, ist dem Zusammenhang nach ebenfalls eindeutig von Mose 
die Rede. Daneben verwendet Philo den Ausdruck nur noch ömal, wobei 
immer Propheten und gotterfüllte Männer gemeint sind, so der Prophet 
Jeremia: Cher. 49, die siebzig Bibelübersetzer: Mos. II 40, der Hoheprie¬ 
ster: leg. spec. III 135, erwählte Gemeindeglieder der Vergangenheit oder 
Gegenwart: sobr. 20; fuga 85. Der verbale Gebrauch stimmt damit über¬ 
ein; iegoyavzrj&elq hat nahezu die technische Bedeutung ,inspiriert* (vgl. 
conf. 149; imm. 62; det. pot. 13 u. ö.), setzt also gerade das menschliche 
Medium der göttlichen Rede voraus. Ähnlich nennt Plut. Numa 22 die 
römischen libri pontificales leQO<pavzixoi und die Stellung des römischen 
pontifex maximus: olov E^rjyrjrov xai ngocprirov päXXovd * tegotpavrov za£ig 
(ebd. 9). Vgl. auch die gelegentliche Verwendung des Ausdrucks für Ho¬ 
mer bei Heracl. alleg. 76 und die Bezeichnung der allegorischen Ausle¬ 
gung als l£QO(pavzetv (64). 

118 Vgl. leg. spec. III 6 (von der Wiederaufnahme der eigenen exegetischen 
Tätigkeit, die durch die politischen Unruhen in Alexandrien unterbrochen 
worden war): zotig rrjg tpvxfjq 6<p$aX{iovg, odg *. , (hrjd'rjv rjöij nenriQ&o&ai, 
öiolyo) xai qxorl z0 oo<ptaq evavyd£ofjtai fii] navza zöv ßlov zcp oxox(p nagado- 
§£tg. löov yd zoi zoX/uw . . . zolg iegolq Mcovodcog igfi^vev/Ltaatv dvzvyxdveiv . 
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phant, laß selbst deine Stimme ertö¬ 
nen, tritt heran und werde nicht müde 
mit Einsalben, bis du uns als Mysten 
zu dem verborgenen Lichtglanz der 
heiligen Worte hingeführt und die ver¬ 
schlossenen und Ungeweihten nicht 
sichtbaren Schönheiten gezeigt hast. 
Dein Amt nämlich ist es, dies zu voll¬ 
bringen. 


xal eyxqiojv pr\ tiote änelnflq, Sog 
inl zd xsxgvppevov Ieqwv Xöycov 
(peyyog i\pdq pvoraycoywv emöel - 
rd xazaxXeiaza xal dzeXiazoiq 
adgaza xdXXrj. aoi piv öi} ravza 
noielv ipTzgeniq. 


Darauf folgt ein Erweckungsruf, der in gnostischer Bekehrungstermi¬ 
nologie 119 zu dieser Mystagogie einlädt: 


Ihr Seelen aber, die ihr von der Liebe 
zum Göttlichen gekostet habt, erstehet 
wie aus tiefem Schlaf und schüttelt 
die Finsternis von euch ab, laßt die 
stumpfsinnige, saumselige Trägheit 
fahren und eilet herbei zu der herr¬ 
lichen Schau, damit ihr erkennt, wel¬ 
chen Augen- und Ohrenschmaus der 
Festgeber um eures Wohles willen be¬ 
reitet hat. 


tpvxal ö* ooai ftetcov egcozcov iyev- 
oao&E, xa&äneg ix ßa&eoq vnvov 
öiavaozäaai xal zrjv axXvv ojio - 
oxeödoaaai ngöq ri)v negißXenzov 
fteav ineix&ijze pe&ipevai zov ßga- 
dvv xal peXXr]ri}v öxvov, tv 9 8aa 
fteapaza xal dxovapaza zrjq tipe- 
zigaq Svexa axpeXelaq 6 äycovo&d- 
zr\q evzgdmae xazavorjorjze. 


Der exegetische Zusammenhang dieser Ausführungen scheint von gro¬ 
ßer Wichtigkeit. Es handelt sich um die Auslegung des Jakobstraumes, 
einer der vorbildlichen Gottesoffenbarungen der Väterzeit. Das ,Vorspiel 
dieses gottgesandten Traumgesichtes 4120 , der Kampf am Pniel, war vor¬ 
her gedeutet als Umprägung in den neuen Charakter Israel, den Schauen¬ 
den, wobei durch göttlichen Anhauch die Ohren in Augen verwandelt 
wurden (somn. I 129) 121 . Eben dieser Vorgang soll sich an der Gemeinde 
nach vollziehen. Die Mystagogie des Mose wandelt sie von einer bloß hö¬ 
renden in eine innerlich schauende um und macht sie zu Gliedern des 
Sehergeschlechtes Israel, das der Erbe der göttlichen Verheißung ist 122 . 


b ) Israel als das gnostische Geschlecht auf dem Weisheits - und Tugendweg 

Die Gleichsetzung der frommen Judenschaft mit den Gottschauenden 
ist für Philo selbstverständlich. Er kann, wenn von Israel die Rede ist, 
unvermittelt in die Wirform übergehen und die charismatischen Vorzüge 
der Stammväter auf die gegenwärtige Gemeinde übertragen. Das ge¬ 
schieht in der Schrift über die Unveränderlichkeit Gottes in einem für die 
Selbstauslegung der alexandrinischen Gemeinde höchst aufschlußreichen 
Zusammenhang. Bei der Auslegung von Gen. 6, 12 (zusammengestellt 
mit Num. 20, 17 - 20) schreibt Philo: 


119 Vgl. oben Aura. 43 u. 62 und unten S. 137ff. 149. 159ff. 

120 somn. I 133. Philo schiebt diese Umprägung (Gen. 32, 24ff.) unter Miß¬ 
achtung der biblischen Reihenfolge in die Auslegung des Traumes (Gen. 28, 
12ff.) ein und macht sie so zur Voraussetzung des Offenbarungsempfangs. 

121 Vgl. oben S. 82f. 122 Z.B, virt. 175; plant. 62f.; vgl. migr. 46 u.Ö. 
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imm. 142ff. 


Es vernichtet alle Fleischeslust den zu 
Gott führenden vollkommenen Weg 
des Ewigen und Unvergänglichen. Die¬ 
ser (Weg), wisse, ist die Weisheit; denn 
auf ihr . . . dahinwandelnd gelangt der 
Geist bis zum Ziele; das Ziel des We¬ 
ges aber ist das Erkennen und die 
Kenntnis Gottes. Diesen Weg haßt 
und verabscheut und sucht zu vernich¬ 
ten jeder Genosse der Fleischeslüste. 
Denn nichts ist einander so zuwider 
wie die Erkenntnis der Fleischeslust. 
Den Angehörigen des Sehergeschlech¬ 
tes, Israel genannt nun, die diese Kö¬ 
nigsstraße wandeln wollen, widerstrei¬ 
tet Edom, der Irdische . . . 

vgl. 180: So beabsichtigt der irdische 
Edom die himmlische Königsstraße 
der Tugend zu versperren, der göttli¬ 
che Logos aber wiederum seine und 
die seiner Gesinnungsgenossen. Als de¬ 
ren einer ist auch Bileam zu bezeich¬ 
nen, denn auch er ist ein Erdenge¬ 
schöpf, kein himmlischer Sproß . . . 


xaT£<pdeiQ£ näaa gclq£ xdjv rot? 
aloiviov xal ä<p$aQxov reXetav öödv 
xdjv 71QOQ fteöv äyovaav . xavrrjv 
to&i aofplav öiä yäq xavxrjg 6 vovg 
7iodrjyeTovfi£Vog . . . a%qi xd)v xeg- 
fidxüiv äfpixveZxar xd öd xeq/ia 
xrjg oÖov yvdyatg ioxi xal dm- 
oxrjfirj $eov. xavxrjv xdjv axganov 
fuael xal nqoßeßXrjxat xal <p&£i- 
qelv emxEiQel näg 6 aaqxwv etcli- 
qog’ ovÖEvi yäq ovxwg ovödv ävxi- 
naXov(hginiGxrjfir) oagxdgljöo- 
vfj • ßovXofiEvoig yovv xavxrjv nogev- 
eoftai xrjv ööov ßaaiXixijv oöaav 
xolg xov oqaxixov ydvovg fi £- 
r £%ovaiv, ÖTiEQ ’lGqarjX xexXrjxai , 
öia/idxExai 6 yr\ivog ’Eöoifi . . 
o juev o'öv yriivog ’Eö(b{i xrjv ovqa - 
viov xal ßaoiXtxrjv dqexrjg ööov 
inKpQdxxetv ä£toi, 6 öe ftetog Xoyog 
ejunaXiv xijv exetvov xal xcdv 6fxo - 
£rjX(ov d>v eva xal xov BaXaä/i 
dvayganxeov yrjq yäq ftgefifia xal 
ovxog, ovx ovqavoü ßXdoxrjfia . . 


Hervorstechend ist in diesem Text das Gegensatzpaar yvaxng - crdgf, 
mit dem sich die Vorstellung von zwei Wegen verbindet. Der eine ist der 
Heilsweg, der auch als Weisheits- und Tugendweg oder (nach Num. 20, 
17) als Königsweg bezeichnet wird. Sein Ziel ist durch den bei Philo 
höchst seltenen Ausdruck yvcboig $eov definiert 123 , der, wie es scheint, 
durch den Begriff entaTrj/irj erläutert und im Folgenden sogleich ersetzt 
wird. Der andere ist der Weg der Torheit und Fleischeslust, der ins Ver¬ 
derben führt (vgl. 183). Den beiden Wegen sind zwei Menschenklassen 
zugeordnet, auf diePhilo bemerkenswerterweise den aus dem platonischen 
Timaios entnommenen Gegensatz von Himmels- und Erdengewächs 124 
anwendet (180). Unter den Himmelsmenschen sind nun die Schauenden 
verstanden, deren Geistesauge erleuchtet ist; ihren biblischen Typ findet 
Philo in der Gestalt Jakob-Israels. Zur Charakterisierung der Erdent¬ 
sprossenen hingegen braucht er zwei biblische Gestalten, Edom, den er 
,Irdisch 4 etymologisiert und der das Wesen der aaq£ verkörpert, und Bi- 


123 Vgl. oben Anm. 46. 

124 Tim. 90 A, vgl. plant. 17. Die gleiche Unterscheidung auch heres 57: 
äjoxe öixxdv elöog äv&Qd)7ia)v, xd fidv fteioy nvevfiaxi XoytGfxcß ßiovvxcov, xd 
öd atfjiaxi xal aaqxdg rjöovfj £covxcov. xovxo xd dÖ6g daxi nXdofia yfjg , 
ixetvo öd ftelag elxdvog ifiyeQdg ixfxayelov. Zum Zusammenhang siehe 
oben Anm. 9. 
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leam, den Typ des Verblendeten 125 . Diese Kombination ist eine offen¬ 
sichtliche Verlegenheit. Zusammen mit dem ungewöhnlichen Vorkommen 
von yvcocng zur Bezeichnung des höchsten Zieles und der vorausgesetzten 
gnostischen Timaiosinterpretation 126 ist sie ein sicheres Anzeichen dafür, 
daß Philo hier ein vorgegebenes Schema in den Bibeltext hineinträgt und 
nicht etwa erst aus ihm entwickelt 127 . 

126 Bileam wird von Philo korrekt jiazaioq Xaög (Cher. 32) oder auch nur pd- 
zatog allegorisiert (conf. 159; migr. 113; nach Cher. 32 gleichbedeutend 
mit ä(pQO)v, det. pot. 71 dem »sophistischen 4 zvtpog nahe gerückt), stellt also 
die uneingestandene Torheit und Unvernunft dar. Die gleiche Bedeutung 
kommt seinem Esel (vgl. Num. 22, 22ff.) zu, der Cher. 32 der ,vernunft- 
lose Lebensweg 4 heißt. Durch die Eigenschaft Bileams als Wahrsager, 
Magier und Vogelschauer (Mos. I 263ff.; mut. 202; conf. 159) erhält die 
durch ihn repräsentierte Torheit den Charakter der dämonischen Verblen¬ 
dung. Der Zusammenhang ist deutlich ausgesprochen in der Fortsetzung 
unserer Stelle, die den Beweis dafür geben soll, daß Bileam kein Himmels-, 
sondern ein Erdensproß ist. imm. 181fF.: t exprjQtov Ö €• olcovotg xai tpevödoi 
fiavzeiaiq inöpevog oi>ö y öze zd zrjg y>v%r}Q fiepvxog öfifia ävaßXetpag „elÖe zöv 
äyyeXov zov $eov äv&eazä>za“ (Num. 22, 31), fxezazqandpevog Iniaxs rd äöi- 
xetVy dXXd TioXÄcp zq> zrjg acpqoovvrjg XQ^adpevog gevpazt imxXvo'&Elg xazenöftt). 
Der Wendung äfpQoavvqg QEVfia entspricht an der parallelen Ausführung 
Cher. 32 der starke Ausdruck äcpQoovvr]g Xvzza - »Raserei 4 , die Philo heres 
249 unter den Formen der Ekstase anführt und die in der übrigen Gräzi- 
tät vornehmlich den gottgesandten (= dämonischen) Wahnsinn bezeich¬ 
net (Eurip. Orest. 254; Bacch. 851 u. ö.; vgl. auch Aristoph. Thesm. 681, 
dazu Leise gang, Hl. Geist 183). Als derart Besessener zählt Bileam auch 
zu den ,Unreinen 4 (Cher. 33) und Verstockten, die sich nicht bekehren 
lassen. Schließlich sinnt er Mos. I 294ff. (in Übereinstimmung auch mit 
palästinensischen Traditionen, vgl. Werke I 289 Anm. 1) auf die Verfüh¬ 
rung und Vernichtung des frommen Judenvolkes. 

126 Eine solche läßt sich auch für die wichtige Stelle Tim. 28 C nachweisen, 
siehe Exkurs V. Zum Hintergrund der Auslegung von Tim. 90 A vgl. 
QE I 23 (unten S. 107ff.). 

127 Vgl. auch das Urteil von Käsemann, Das wandernde Gottesvolk 51f. - 

Einige wichtige Merkmale dieser phiionischen Konzeption bringt auch 
Plutarch in der platonisierenden Auslegung der Isismysterien (vgl. oben 
S. 56ff.). Das Ziel der Mysterien ist ebenfalls die philosophische Gnosis und 
Geisteserleuchtung; als Mittlerin der höchsten Erkenntnis fungiert Isis- 
Sophia (vgl. Philo imm. 143. 160); das agnostische Prinzip ist einheitlich 
durch Typhon-Set verkörpert, der ebenfalls im Kampf mit dem göttlichen 
Logos steht und diesen zu vernichten sucht (vgl. Philo imm. 143f. 180f., 
unten S. 107). Gerade die Deutung Typhons bietet mehrere auffällige Be¬ 
rührungen mit dem Komplex der Bileamallegorese: 1) wird bei Plut. Isis 
363 C die in Ägypten verbreitete Verbindung Typhons mit dem Esel auf 
die gemeinsame äfiaftia und vßgtg zurückgeführt. Philo deutet den Esel im 
Zusammenhang mit Bileam ähnlich (s. oben Anm. 125), während er ihn 
außerhalb der Bileamallegorese als novov ovpßoXov verwendet (sacr. 112). 
2) wird ebd. 351 F der Name Typhon etymologisch mit zv<poa), zvtpog ver¬ 
knüpft und dies inhaltlich wieder mit Unwissenheit und Torheit zusam¬ 
mengebracht: äyvoiav xai dndzrjv zEzvqxopevog; 3) bezeugt Plutarch 
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Mit dem gnostischen Geschlecht, das auf dem Königswege wandert, 
identifiziert nun Philo sich und seine Gemeinde, indem er im Laufe der 
Exegese einfach in der Wirform fortfährt: 


imm. 155 f. 


Wir aber, auf die Gott von oben herab 
die Quellen der Güter niedertauen und 
regnen läßt, sollten wir . . . Tropfen 
auf der Erde suchen, wo uns der Him¬ 
mel unaufhörlich bessere Nahrung reg¬ 
nen läßt als Nektar und Ambrosia, die 
in der Sage gepriesen werden? 128 . . 
wir, denen der Allerlöser den himmli¬ 
schen Schatz zu Nutz und Frommen 
öffnete? Denn der Weihepriester Mo¬ 
ses betet, daß ,der Herr uns öffne sei¬ 
nen guten Schatz, den Himmel, Regen 
zu spenden 1 (Deut. 28,12). 


olg ö 9 6 #£Ög imvl<pet xal inopßgeX 
rag äyaftwv nr\yäq ävco&ev ,.. xarä 
yrjg Xtßdöag ävaCr}Tovfiev> vovrog 
fjfuv avemaxercog ovgavov rrjv vex- 
ragog xal äyßgootag r&v pefiv- 
ftsvfievcov äfielva) TQOfprjv; . . olg 
rov SXvpmov ftrjoavgdv slg %gijaiv 
xal änoXavotv 6 acorijg rov navrog 
rjvoit-ev; ev%erai ydg Mcovorjg 6 
legotpdvrrjg, Iva 9i dvolSy xvgiog 
fyuv rov ßrjaavgov avrov rov aya- 
d6v, rov ovgavöv , öovvat verdv“. 


Diese Aussage läßt zweierlei erkennen: Einmal werden die sonst mit 
der Mannaallegorese, also der Wüstengeneration verbundenen Gnaden- 


363 A eine auf astrologische Berechnungen gestützte, pythagoreische Auf¬ 
fassung des Typhon als öaißovixij övvajtug, einer, wie der Context zeigt, 
widergöttlichen Macht der Finsternis und des Bösen. Diese astrologische 
Deutung Typhons läßt sich als altägyptisch naehweisen (Franz Boll, 
Sphaera 1903, 162ff., vgl. 47). Der Pythagoreismus, der Plutarch vorliegt, 
erscheint somit als philosophischer Bearbeiter ägyptischer Priesterlehren 
(vgl. auch Plut. Isis 359 D). Daher dürfte die Nennung der Pythagoreer 
in diesem Zusammenhang für die Frage nach der Entstehung oder Ver¬ 
mittlung dieses Interpretationsschemas nicht unwichtig sein. Vgl. unten 
S. 109f. 

128 D er Vergleich besagt zunächst: auch diese bessere Himmelsspeise verleiht 
Unsterblichkeit. Vgl. leg. spec. I 303: iS änavrog dvd-ga)7tcov yevovg rovg 
ngög äAtf&eiav äv&gconovg ... im rijv ftegan&iav xaMoag eavrov, rrjv äevaov 
r6)v xaXcov Ttqyrjv, . . . vixragog päXXov rj ov% fyzrov äftavarl£ov nordv ; somn. 
II 249 gibt Philo dem Logostrank (vgl. dazu Lewy, Sobria Ebrietas 90ff.) 
das »poetische 4 Beiwort »ambrosisch 4 . Aus dem »besser 4 unserer Stelle wird 
man aber, wenn nicht gar Polemik gegen bestimmte Mythendeutung und 
Theologie (vgl. etwa CH fr. XXIII 1 = Kore Kosmu, mit Anm. 2 Nock- 
Festuo.), so doch sicher den Anspruch heraushören, daß die Unsterblich¬ 
keitsspeise der Seele eben nur hier, in der jüdischen Religion vorliegt. Ge¬ 
meint ist wieder die im Mosemysterium vorgebildete Gottesschau, vgl. 
Mos. II 69f. (oben S. 71) und QEII39 (zu Exod. 24,11): sancte constanter- 
que invisentes deirni acutis intellectus oculis. talis autem apparentia cibus 
est animae, et vera participatio vitae immortalitatis est causa (zu dieser 
Wortstellung siehe Marcus S. 82 j, „of a life of immortality 44 ); ferner Mos. 
I 190: öidvoia rcov yevoajuevcov 6ai6rr\rog . . . ävco jLteya&rjxe ßXineiv re xal 
tpoträv xal fierewgonoXovaa äel xal rä Heia ölegevvmpevr] xaXXr] . . .; die plato¬ 
nisch-philosophische Begrifflichkeit fällt in dieser auch nach außen ge¬ 
wandten Schrift besonders auf; II 69 steht für die Gottesschau und Seelen¬ 
speise nur fteajgta. 
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gaben Himmelsspeise und Weisheitsregen für das gegenwärtige jüdische 
Volk beansprucht. In de leg. all. III104 hängt Philo an das Mosegebet die 
Bitte an: xai rov peragcriov xai eyxvpova deicov (pcozcov Xöyov, Sv öfj xexXrjxev 
ovqavov. Gemeint ist also, wie in de fuga 137 ff., die Logoserleuchtung. 
Diese wird, das ist das zweite, hier ausdrücklich auf die Mittlerschaft des 
Weihepriesters Mose zurückgeführt. Der Ausdruck Hierophant stellt die 
Beziehung zum Mosemysterium her. In dem 1. Teil unserer Schrift, de 
gig. 54 129 , ist der Zusammenhang zwischen der Erleuchtung des Volkes 
durch das Hören des Gotteswortes und der Gottesschau des Mose, die er 
mystagogisch weitergibt, eindeutig ausgesprochen: 


gig. 54 (zu Exod . 33, 7) 


Mose geht in die Finsternis, den un¬ 
sichtbaren Raum hinein und bleibt da¬ 
selbst und wird in die heüigsten My¬ 
sterien eingeweiht. Er wird aber nicht 
nur Myste, sondern auch Hierophant 
der heiligen Begehungen und Lehrer 
der göttlichen Dinge, die er denen, de¬ 
ren Ohren rein geworden sind, ausle¬ 
gen wird. 


.. dg töv yv6(pov, rov äeiöfj x&Qov, 
eloeXSchv avzov xazapivei zeXov- 
fievog xäg iEqaixdxaq zeXezag. ylve - 
zat Öe oü p6vov pvazv\g, äXlä xai 
leQO(pdvx7)Q dqylcov xai ö tö do¬ 
xa Xog Selwv, ä zotg <bza xexa&aq- 
pevotg vyrjyrjoezai. 


Dem Aufstiegsmysterium wird somit exemplarische Bedeutung zuge¬ 
sprochen. Von Mose, und das heißt für die Folgezeit aus dem Gesetz, 
geht die Erleuchtung auf das Volk über. Die Erwählung des »sehenden 
Geschlechtes* ist daher QE II 46 auch mit der Prophetenweihe des Mose 
auf dem Gottesberg verknüpft. Entsprechend wurde das Mosegebet auf 
die mystagogische Vermittlung der Erleuchtung gedeutet. 

Daraus erklärt sich, daß wiederholt und scheinbar unvermittelt die 
beschriebene Klassifizierung der Menschheit in Zusammenhang mit dem 
Mosegebet vorkommt. So unterscheidet Philo heres 76 nach dessen Er¬ 
wähnung die Sehenden oder zum Himmel Aufblickenden (vertreten durch 
Abraham, vgl. Gen. 15, 5) von dem ,blinden Geschlecht der gewöhnlichen 
Menschen, das zu sehen glaubt, aber verblendet ist* 130 und das Böse statt 
des Guten, das Ungerechte statt des Gerechten, das Vergängliche statt 
des Unvergänglichen wählt. In de leg. all. III 104 stimmt er das Gebet 
völlig übergangslos am Schluß der großen Moseallegorese an, die mit der 
Feststellung endet, daß es zwei Menschenarten gibt, eine schlechte mit 
unechtem und eine gute mit echtem Gepräge (öoxipov ^a^a^r^a) 131 . Dies 
aber ist das Merkmal des pneumaerfüllten und ebenbildlichen Israel. 


129 Zur Zusammengehörigkeit von gig. und imm. siehe Werke IV 53. 

130 zov zvtpXov zcov aysXauov avSqwJiwv ydvovg, 8 ßXe 7 isiv Soxovv TiETirjQwzai. Der 
Charakter deckt sich also mit dem des durch Bileam verkörperten törich¬ 
ten Volkes (vgl. oben Anm. 125), das heres 57 ebenfalls als »Erdengewäcs‘ 
bezeichnet ist. 

131 Vgl. heres 57 und oben Anm. 9; s. auch S. 167ff. 
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Zusammenfassend läßt sich somit sagen, daß Philo seine Gemeinde als 
das auserwählte, umgeprägte Volk der Gottschauenden versteht, das aus 
dem Hören des Gotteswortes die Erleuchtung empfängt und auf dem 
Königs- und Weisheitswege dem höchsten Ziel, der yvajaig ßeov entgegen¬ 
wandert. Wie er de imm. 160f. erklärt 132 , ist dies die unvermittelte Be¬ 
gegnung mit dem König, dem feststehenden Gott, die auch das Ziel des 
Aufstiegsmysteriums war. 

Aus der Paränese, die an die Aussage über die Erwählung und Erleuch¬ 
tung anschließt, wird auch hier der besondere, wie wir meinen jüdische 
Charakter der Erleuchtung ersichtlich (imm. 159 ff.). Das Schreiten auf 
dem Königswege erweist sich als ein Tugendkampf gegen den irdischen 
Edom, seine Anläufe und Verlockungen (vgl. bes. 144. 166f. 180 ff.). Ihm 
widerstreitet der göttliche Logos, auch Engel Gottes genannt (180 u. 182), 
der dem sehenden Geschlecht bei seiner Wanderung auf ,der himmlischen 
Königsstraße der Tugend 4 beisteht. Nach § 135 geht er als Priester in 
den Menschen ein ,wie ein ganz reiner Lichtstrahl 4 und übt in ihm die 
Funktion des mahnenden, warnenden, insgesamt befehlenden Gewissens 
aus. Darauf wird § 182 zurückgegriffen. Der Wandel auf dem Königsweg 
besteht schließlich in dem Gehorsam gegen den göttlichen Logos und hat 
zur Frucht den ,Aufgang der Tugenden des Gerechten 4 (140). 

* * * 

QE I 23 - eine hellenistische Weiterbildung des iranisch-jüdischen 
Dualismus der beiden Geister ? 

Philos Ausführungen über den Tugendkampf des Gottesvolkes, dem der 
göttliche Logos gegen die feindliche Macht Edoms und seiner Gefährten Hilfe 
leistet, fordern den Vergleich mit der dualistischen Äußerung QE I 23 (zu 
Exod. 12, 23) heraus, nach der in die Menschenseele bei der Geburt zwei kon¬ 
träre Geister eingehen und fortan miteinander um die Herrschaft kämpfen: 
in cunctas animas in ipsa nativitate advenientes ingrediuntur duae simul vir- 
tutes (powers - övvdfieig Marcus), salutifera et damnifera (nach Marcus: 
^ j uev ocorriQia, rj de <p&ogonoi6s). Si prima superans obtineat, debilis redditur 
contraria ad aliquid sibi providendum (der armenische Text ist nicht ein¬ 
deutig, s. Marcus S. 33a); sin autem secunda obtineat, nihil vel exiguum 
omnino hierum a salutifera acquiritur. Gegen Ende der längeren Ausführung 
ist auch erwähnt, daß Gott der Vemichtungsmacht entgegenwirkt: virtus 
enim quae perditionis est causa, cum inhibetur ingredi animam, per divina 
beneficia coercetur, ne laedat. . . A quibus vero divinae gratiae discesserunt, 
deserti viduitatisque statum sufferunt. Am Anfang war vermerkt, daß »Ver¬ 
derben und Vernichtung* nicht von Gott, dem Großkönig, direkt ausgehen, 
sondern per alios quosdam tamquam satellites verrichtet werden. 

182 imm. 160f.: . . oo<pia, dt' fjg fi6vr\g txexioi yvxaig im xov äyevrjxov xara- 

(pvyij yiverar eixög yäg xov di y ödov xrjg ßaoiXixrjg axcoXvxcog lövxa fiij ng6x sqov 
xafxelv rj evxvxelv x<b ßaoiXel. x6xe de xr\v xe exelvov fiaxagiöxrjxa xal xrjv Idtav 
vöxiAeiav yvwgt^ovoiv ol TtQooeXftdvxeq, 
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Soweit stimmt Philo mit dem gerade im häretischen Judentum seiner Zeit 
verbreiteten, wohl aus dem Iranischen abzuleitenden ethisch-anthropologi¬ 
schen Dualismus überein, dessen System uns jetzt in der Sektenschrift der 
(essenischen) Qumrangemeinde vorliegt (Sekt. 3, 14 - 4, 26, herausgegeben 
von Millar Burrows, The Dead Sea Scrolls II 2: Manual of Discipline, New 
Haven 1951; vollständige deutsche Übersetzung bei H. Bardtke, Die Hand- 
schriftenfunde am Toten Meer 1952, 85ff. unter dem Titel ,Gesetzesrolle 4 ). 
Siehe dazu K. G. Kuhn, ZThK 47/1950, 192-211; ebd. 49/1952, 296-316; 
O. Cullmann, ZNW Beih. 21/1954, 38f.; A. D. Nock, Gnom. 28/1956, 622f., 
der auch auf die Angabe des Jung-Codex über die jüdischen Häresien auf¬ 
merksam macht (S. 112, Quispel bei F. L. Cross, The Jung Codex, 1955, 
S. 62); ferner S. Wibbing, ZNW Beih. 25/1959, 34ff. 61ff.; dort S. 44 Anm. 3 
auch Literaturangaben zur Identifizierung der Qumransekte mit den Esse¬ 
nern (wichtig vor allem G. Molin, Die Söhne des Lichts, 1952, 206-221). 

Der wichtigste Abschnitt, Sekt. 3, 18ff., muß hier angeführt werden: „Und 
er [Gott] hat ihm [dem Menschen] gesetzt zwei Geister, um in ihnen (oder: 
durch sie) zu wandeln . . . Das sind die Geister der Wahrheit und des Frevels. 
In der Quelle des Lichts (entspringen) die Geschlechter der Wahrheit und 
aus der Quelle der Finsternis die Geschlechter des Frevels. In der Hand des 
Fürsten der Lichter ist die Herrschaft aller (oder: über alle) Söhne der Ge¬ 
rechtigkeit, die (demgemäß) in den Wegen des Lichts wandeln. Und in der 
Hand des Engels der Finsternis ist alle Herrschaft der (oder: über die) Söhne 
des Frevels, die (demgemäß) in den Wegen der Finsternis wandeln. Aber 
durch den Engel der Finsternis geschieht (auch) das Irren aller Söhne der 
Gerechtigkeit und all ihr Sündigen . . . Und alle Geister seines Loses sind 
darauf aus, die Söhne des Lichts zu Fall zu bringen. Aber der Gott Israels 
und sein Engel der Wahrheit hilft allen Söhnen des Lichts“ (zitiert in der 
Übersetzung Kuhns, ZThK 1952, 298f; Zusätze in runden Klammern eben¬ 
daher). 

Es folgt 4, 2ff. eine Aufzählung der ,Taten* und ,Wege‘ dieser beiden Gei¬ 
ster in der Form des Tugend- und Lasterkatalogs, mit jeweiliger Angabe des 
Endschicksals der darin Wandelnden. Die »Wege der Gerechtigkeit und Wahr¬ 
heit 4 führen zum »ewigen Leben* und ,Vollmaß des Glanzes im ewigen Licht*, 
die ,Wege der Finsternis* dagegen in hoffnungsloses Verderben. Abgelöst von 
dem systematischen Vorbau begegnet diese dualistische Zwei-Wege-Ethik in 
dem weiteren essenischen und danach ntl. Schrifttum als fester Bestandteü 
einer paränetischen Tradition (vgl. dazu jetzt Wibbing a. a. O.: Die Tugend- 
und Lasterkataloge im NT und ihre Traditionsgeschichte unter besonderer 
Berücksichtung der Qumran-Texte). 

Diese spät jüdische, mit dem Monotheismus in Einklang gebrachte Form 
des Dualismus ist mitsamt der paränetischen Tradition zweifellos auch in 
den beiden Ausführungen Philos (QE I 23; imm. 142ff. 159ff. 180ff.) voraus¬ 
gesetzt. (Wibbing S. 27-29 zieht diese Stellen nicht heran und sieht infolge¬ 
dessen bei Philo nur den stoischen und popularphilosophischen Einfluß). 
Betrachtet man jedoch die ganze Darstellung QE I 23, so fallen bezeichnende 
Unterschiede auf. Der Gegensatz der beiden Geister wird in der Fortsetzung 
auf den ganzen Kosmos ausgedehnt, der als eine Mischung aus diesen bei¬ 
den widerstreitenden Prinzipien und Kräften erklärt ist: per istas virtutes 
et mundus umversus factus est. vocant autem eas aliis etiam nominibus: 
salutiferam (vocant) potentem et beneficam, contrariam vero immensam et 
damnificam. Unde sol et luna ceterarumque stellarum situs convenientes et 
ordinatae virtutes atque Universum caelum ab utroque existunt. Das Fol- 
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gende ist in der berichtigten Übersetzung von Marcus klarer: And they are 
created in accordance with the better part of these, namely when the salutary 
and beneficent (power) brings to an end (subigit Aucher, im Armenischen 
steht ein Äquivalent von reAetovv) the unbounded and destructive nature. 
Wherefore also to those who have attained such a state and a nature similar 
to this is immortality given. But the nation (genus, glossiert durch »Volk 
Israel 4 , gemeint ist aber das Menschengeschlecht; vgl. auch CH 132) is a mix- 
ture of both (these powers), from which the heavens and the entire world 
as a whole have received this mixture. 

Die offensichtlich auch stofflich gedachte kosmische »Mischung* wiederum 
unterliegt Schwankungen, durch die die Geschehnisse und Schicksale auf 
Erden beeinflußt werden: quando vero redundet mixtio mali, hinc vivitur 
afflictionibus damnis vilitate rixa bellis infirmitate corporis simul autem 
ceterisque adversitatibus humanarum rerum, sicut in mundo uni verso, sic 
et in homine. Der kosmische Dualismus ist demnach mit astrologischen An¬ 
schauungen verquickt. 

Die Fortsetzung zeigt, daß ein Gleiches für die dem Kosmos völlig einge¬ 
gliederte Menschenseele gilt. Zur Erleichterung des Verständnisses sei die 
Übertragung von Marcus neben die stellenweise recht dunkle Wiedergabe 
Auchers gesetzt: 

Haec itaque mixtura communis est And this mixture is in both the 
improbo et sapienti, sed non simili wicked man and the wise man but 
(vel eodem) modo: quoniam insipien- not in the same way. For the souls 
tis anima plus habet de immensa illa of foolish men have the unbounded 
damnifica quam de potente saluti- and destructive rather than the po- 
fera, nam misere cohabitatrix (vel werful and salutary (power), and it 
congenita) fuit cum terrestribus; at is full of misery when it dwells with 
modestus plus admittens de potente earthly creatures. But the prudent 
et salutifera, contra quoque possidet and noble (soul) rather receives the 
in se fortunam ac felicitatem, circum- powerful and salutary (power) and, 
latus una cum caelo iuxta ad illud on the contrary, possesses in itself 
cognationem. good fortune and happiness, being 

carried around with the heaven be- 
cause of kinship (ovyydveiav) with it. 

Die Weisheit oder Torheit einer Seele ist auf das Mischungsverhältnis zu¬ 
rückgeführt und erscheint dadurch determiniert. So stellen sich zwei Men¬ 
schenklassen heraus, die verwandtschaftlich mit Himmel oder Erde verbun¬ 
den sind, eine Unterscheidung, die an die erwähnte Auslegung von Tim. 90 A 
erinnert (s. oben S. 103). 

Den Bezug zu astrologisch-pythagoreisch-platonistischer Spekulation las¬ 
sen vor allem die von Philo ergänzend angeführten Bezeichnungen der beiden 
Kräfte erkennen, benefica und damnifica, wiederzugeben etwa mit äya&ovQ- 
yög oder evegyeng und xaxonotog oder xaxoegydg. Sie entsprechen einmal den 
Prädikaten der Planetengötter, vgl. z.B. Plut. Isis 370 C (s. Anm. 34 auf 
S. Ö7); CI. Al. ex Theod. 71, 2: öiatpogoi elalv xal ol äoregeg xai al övvdfxsig 9 
äyaftonoioi xaxonoioi, öe£tol ägioxegoi, d>v xoivov to tixtö/isvov (Valentinianische 
Gnosis). Andererseits wurden sie den mit Vorliebe dualistisch interpretierten 
Weltseelen der platonischen Gesetze beigegeben, wo Plato selbst bereits eveg- 
ying verwendet. Plutarch schreibt Isis 370 F äya'frovgyog, 368 B erwähnt er 
eine astrologische (ägyptisch-pythagoreische) Deutung des Osiris als äyaüo- 
noiog und evegyhrjg; Clemens, der ström. V 92, 5ff. die böse Weltseele mit dem 
Teufel (ötdßoXog , 6 twv Öaijuövcov äg%a>v) identifiziert, spricht von der xaxoeg- 
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yoq y>vxr)- Tn die gleiche Richtung verweist die Bezeichnung immensus (un- 
bounded) für die böse Kraft. Das Äquivalent ist, wie auch Marcus annimmt, 
sehr wahrscheinlich tibteigog, oder auch dögicrzog. Den ersten Ausdruck führt 
Plut. Isis 370 E unter den Bezeichnungen für das böse Prinzip der Pytha- 
goreer an, den zweiten Eudoros (b. Simplik. in phys. 181, 28 Diels, s. Anm, 18 
auf S. 53), Plutarch charakterisiert 372 A durch ihn die övvafug Typhons 
(s. Anm. 34 auf S. 57). 

Zu erinnern ist ferner an die bei Plutarch auf den Weltseelendualismus 
gestützte kosmische Mischungslehre. Sie unterscheidet sich von der Philos 
nur durch die Einschränkung auf die sublunare Welt. Gemeinsam ist vor 
allem die Betonung der Parallelität von Kosmos und Menschenseele. Plut. 
Isis 369 C: 8 re ßiog pixzdg 8 re xöofiog; 371 AB: iv fiev oöv zfj tpv%fj vovg xal 
Xdyog 6 zwv dgiozoiv navzmv ^yefjuhv xal xvgiog v Oaigig ioziv, iv öe yjj xal nvev- 
fiazi xal vöazi xal ovgavu) xal äazgoig zö zezayfiivov xal xa&eozrjxdg xal vyialvov 
cbgatg xal xgaoeai xal nsQiööoig ’Ooigiöog oTioggoi} xal elxcbv ifMpaivopevrj ■ Tv(po>v 
öe zrjg y>v%rjg zd na&rjzixdv xal zizavtxdv xal äXoyov xal ifxnXrjxzov 9 zov öe ocojua- 
ztxov zd inlxrjQov xal voacööeg xal zagaxzixdv äoygiaig xal Övoxgaolatg, xal xqv- 
xpeoiv r\)lov xal dq>aviofiolg ceXr}vr}Q, olov ixögofial xal ätprjviaojuol Tv(pä>voq> 

Im Folgenden sind die Angriffe Typhons und seiner Gefährten genau wie 
die Edoms bei Philo, als Sich—in—den—Weg—Stellen (zoig nodypaaiv oöw ßaöl - 
f ovai ... iviGzajuevrjg zrjg zov Tvtpcovog övvdfxewg) umschrieben, das den ,geraden 1 
Verlauf der Dinge zu hindern sucht (vgl. nqog zrjv ßeXzlova äst övofia%ovoav 
371 A; 376BCu. ö.). 

Schließlich ist auch darauf hinzuweisen, daß die Struktur des Dualismus, 
den Philo und die Qumransekte bieten, mit der des bei Eudoros bezeugten 
pythagoreischen (vgl. Anm. 18 auf S. 53) in auffälliger Weise übereinstim¬ 
men. Bei beiden ist der Dualismus monotheistisch bzw. monistisch umgedeu¬ 
tet und die beiden gegensätzlichen Prinzipien auf einen einheitlichen gött¬ 
lichen Ursprung zurückgeführt. Schematisch dargestellt: 
jüd. Form: Schöpfergott pythag. Form: iv 

/ \ / \ 

guter Geist böser Geist jnovag övag 

(gute Weltseele böse Weltseele) 

Zu erwähnen ist in diesem Zusammenhang, daß es diese Form des Dualis¬ 
mus auch im Iranischen gegeben hat, nämlich in der zarvanistischen Fassung 
des Ormuzd/Ahriman-Mythos. Hier ist über den feindlichen Göttern des Gu¬ 
ten und Bösen, denen auf der einen Seite Licht Leben Gesundheit Reichtum 
Mensch und edle Tiere, auf der anderen Finsternis Tod Krankheit Armut 
niedere Lebewesen zugeordnet sind, ebenfalls ein höheres einigendes Prinzip 
angesetzt. Vgl. Bousset, Hauptprobleme der Gnosis 136ff.; Vilhelmson, 
Lactanz und die Kosmogonie des spätantiken Synkretismus 1 lff., mit weiteren 
Literaturhinweisen. 

An dem phiionischen Text bleiben zwar noch viele Einzelheiten zu klären. 
Auch muß versucht werden, das Verhältnis zu den herangezogenen philo¬ 
sophischen Spekulationen näher zu bestimmen. Doch ist aus dem Angeführ¬ 
ten bereits ersichtlich, daß der von Philo vorgetragene Dualismus kosmische, 
physische, astrologische Züge und insgesamt hellenistischen Einfluß aufweist. 
Er wäre also, selbst nach der Definition von Kuhn, ZThK 1952, 316, ein 
eigentlich gnostischer. Die Frage, ob es sich dabei um die Kontamination 
zweier verschiedener dualistischer Konzeptionen oder um eine hellenistische 
Weiterbildung jenes iranisch-jüdischen Dualismus handelt, wird man nicht 
leicht beantworten können. Auf jeden Fall aber muß dem Umstand Bedeu- 
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tung beigemessen werden, daß dieser synkretistisehe Dualismus auf dem Bo¬ 
den des hellenistischen, genauer alexandrinischen Judentums begegnet und 
daß, wie der Vergleich Philos mit der Sektenschrift vor allem zeigte, in des¬ 
sen philosophischer Exegese auch die sonst für das häretische Judentum be¬ 
zeugten Traditionen verwertet sind. Ja, die Tatsache, daß diese spezifisch 
jüdischen Traditionen bei Philo da stärker hervortreten, wo er auf das Ge¬ 
meindeverständnis zurückgreift, läßt darauf schließen, daß dieses der aske- 
tisch-pietistischen Sektenfrömmigkeit mit ihrem Erwählungs- und Erleuch¬ 
tungsbewußtsein (s. oben Anm. 113) nahe verwandt war. 


C) Zusammenfassung 

Aus den Schriften Philos gewinnt man noch einen sehr deutlichen 
Eindruck von dem eingreifenden Bedeutungswandel, den die philosophi¬ 
sche Begrifflichkeit bei dem Zusammenstoß mit der hellenistischen My¬ 
sterientheologie erfahren hat. Die Begegnung hat eine gegenseitige Durch¬ 
dringung und Anpassung hervorgerufen. Einerseits wurden die massiven 
Vorstellungen der Kultmysterien philosophisch reflektiert und dabei spi- 
ritualisiert; andererseits erfuhr das philosophische Vorstellungsgut eine 
religiöse Umdeutung, die zu der mystischen Interpretation der anthropo¬ 
logischen Formeln des rectus status und der contemplatio caeli geführt 
hat. Daraus resultierte, daß eine Fülle von Mysterien Vorstellungen in die 
anthropologische, nunmehr soteriologisch orientierte Spekulation einflu¬ 
tete. 

Man hat versucht, daraus ein Kultmysterium zu konstruieren 133 . Es 
mag richtig sein, daß der Hauptteil der Symbole auf Kultriten zurück¬ 
geht, ebenso daß die zugehörige Priestertheologie sich mit einer allego- 
risch-spiritualistischen Auslegung befaßte 134 . Die Mannaallegorese deutet 
beispielsweise auf ein Mysterienmahl, in dem Brot oder ähnliches (als 
Logos- und Lichtspeise) verzehrt wurde 135 . Der Weisheitsregen ließe sich 

183 So vor allem Pascher, Königsweg (vgl. die Zusammenfassung auf S. 261ff.). 
Reitzenstein, Vorgeschichte der Taufe 103ff. beschränkt sich zwar auf 
das Aufstiegsmysterium des Exoduskommentars, zielt aber auch auf ein 
bestimmtes und geschlossenes Kultmysterium. 

134 Vgl. oben S. ö6ff; siehe auch Jonas, Gnosis I 348ff.; H 1, 65ff. - Von größ¬ 
ter Wichtigkeit für die gegenseitige Beeinflussung von Philosophie und 
Mysterientheologie ist die Tatsache, daß Philosophen sich häufig in die 
Mysterien ein weihen ließen und gelegentlich sogar den Priester dienst des 
Hierophanten versahen. Siehe Nilsson, Grch. Religion II 33 lf. (Belege 
für die eleusinischen Mysterien) und 332, anläßlich des (platonischen) 
Aion in Eleusis: „Da, wie bereits bemerkt, Philosophen sich unter den 
hohen Kultbeamten finden, wird man kaum bezweifeln können, daß sie 
ihre philosophischen Ideen in die Weihen hineininterpretiert haben.“ Als 
hervorragende Beispiele lassen sich Plutarch und Apuleius von Madaura 
anführen (s. unten S. 225f. 255f.). 

135 Die wichtigsten Kommunionsriten sind angeführt bei A. Dieterich, Eine 
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mi t der gerade für Ägypten bezeugten sakramentalen Überrieselung pa- 
rallelisieren 136 . Der Vorstellung vom Logosstrom oder Weisheits- und 
Lebensquell wiederum entsprechen die vielerlei Trinkriten 137 , die wir ken¬ 
nen. Ferner gehören Lichterscheinungen und Erleuchtungszeremonien in 
fast jeden Mysterienkult 138 . Auch Aufrichtungsriten 139 hat es in verschie¬ 
denen Formen gegeben, und hinter der Umprägung durch den Logos 
könnte eine kultische Salbung 140 oder gar Brandmarkung 141 stehen. Aber 

Mithrasliturgie 1903, lOlff.; vgl. die bildlichen Darstellungen bei Fr. Ctj- 
mont, Textes et Monuments figures relatifs aux mysteres de Mithra 1 1899, 
175 fig. 10 u. ö.; ders., Die Mysterien des Mithra 1923 3 , Tafel II 6 Anhang). 
Belege für den orphisch-dionysischen Kult bei H. Lietzmann, Kommen¬ 
tar zum I Korintherbrief: Handb. zum NT 9, 1949 4 , 50f. Siehe auch 
Reitzenstein, Vorgeschichte 120f. 245ff. (iranische und mandäische My¬ 
sterien). Es ist bemerkenswert, daß gerade zur Isisweihe kein Mysterien¬ 
mahl gehört zu haben scheint (Apul. met. XI 24, 5 handelt es sich nur 
um ein kultisches Festmahl). 

136 Siehe die Abbildung der Totentaufe Pap. Rhind I col. 6 (beschrieben bei 
Reitzenstein, Hellenist. Mysterienreligionen 220). Vgl. A. Oepke, Theol. 
Wörterb. (Kittel) I 530f. 

137 Z.B. das Trinken des Kykeon in den eleusinischen Mysterien (Hymn. 
Hom. Demet. 210; vgl. CI. Al. protr. 21, 1, orphische Version); ferner ge¬ 
hörten Trinkriten gewöhnlich auch zu den Mysterienmahlzeiten (s. die 
oben Anm. 135 genannte Literatur). Dann begegnen sie mehrfach in der 
Taufpraxis der verschiedenen gnostischen Sekten (bezeugt für die Se- 
thianer: Hipp, refut. V 19, 21; die Sekte des Baruchbuches: ebd. 27, 2f.; 
die Mandäer: Mand. Liturg. XXX S. 46 Lidzbarski; vgl. die Anweisung 
nach XVIII S. 27); Näheres bei Bousset, Hauptprobleme der Gnosis 
292f.; vgl. Festttgiere, Harv. Theol. Rev. 1938, 5. 9ff. Freilich muß 
man hier damit rechnen, daß die gnostische Heilssymbolik nachträglich 
verkultlicht wurde, zumal das Trinken eines der gebräuchlichsten Sym¬ 
bole für die Aneignung der Gnosis war; siehe Lewy, Sobria Ebrietas 9Off. 

138 Belege bei Dibeuus, Die Isisweihe bei Apuleius 52, Anm. 49 u. 50; Döl- 
ger, Antike und Christentum V 3f. 6f.; vgl. Wetter, Phos 16f. 20 u.ö. — 
Die wichtigsten Zeugnisse für die Isisweihe: Apul. met. XI 23, 8; Firm. 
Mat. de err. 2, 4. 

139 Apul. met. XI 24, 4: Aufrichtung des Mysten als Standbild des Gottes; 

als rituelles Aufstehen: Mand. Liturg. XXVIII (Anweisung) S. 45 Lidz¬ 
barski: „Dann sollen sie aufstehen, und lies ,Ihr seid auf gerichtet* Es 

folgt: „Ihr seid aufgerichtet und gefestigt ... “; vgl. XXVII S. 43: „Durch 
den Schatz des Lebens wurden wir aufgerichtet und gefestigt“ u.ö. ,Auf- 
richten*, »festigen* ist im Mandäischen Synonym von »taufen* und kann 
zugleich »schaffen* meinen (vgl. M. Lidzbarski, Mand. Liturg. 1920, Einlei¬ 
tung S. XXIII). In derselben Bedeutung ist es in den syrisch überliefer¬ 
ten Oden Salomos verwendet (z. B. Od. Sal. 6, 14. 16; 15, 2). Eine ent¬ 
sprechende Handlung erwähnt das Taufritual der Apostolischen Konsti¬ 
tutionen VII 45, 1. (Siehe dazu unten S. 177f.) - Die Auffassung der so- 
teriologischen Aufrichtung bei Philo stimmt mit Form und Deutung der 
gnostischen Riten überein. 

140 Siehe Exkurs I (unten S. 246). 

141 Bezeugt für die Dionysosmysterien (III Makk. 2, 29f. und Plut. quom. 
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wir sind durch nichts zu der Annahme berechtigt, alle diese Riten seien 
in einem Kult vereinigt gewesen. Ebenso wenig können wir folgern, daß 
sich alle Symbole in ein geschlossenes Mysteriensystem einf ügen und hier¬ 
in Spezialfunktionen haben. Aus wievielen und welcherlei Mysterien die 
alexandrinische Allegoristik ihre Bildvorstellungen geschöpft hat, ent¬ 
zieht sich schlechterdings unserer Kenntnis, und man wird allenfalls bei 
der einen oder anderen eine mutmaßliche Zuweisung wagen dürfen. Das 
Entscheidende für die theologische Entwicklung ist gerade die Ablösung 
vom Kult, die sich hier vollzogen hat. Denn dadurch sind die Mysterien¬ 
vorstellungen in der spiritualisierten (nicht rationalisierten) Form für die 
religiöse Spekulation frei geworden, und das bedeutet zugleich, daß sie 
literarisch werden. Nur auf diesem Wege konnte sich die konventionelle 
Erlösungsterminologie der phüosophischen Offenbarungsreligion ausbil¬ 
den, und nur so sind die typischen Beschreibungen der Erlösungserfah¬ 
rung in den verschiedensten Kreisen verständlich. Den Kernpunkt bildet 
der Offenbarungs- und Gnosisempfang, das Mysterium des Geistes, auf 
das sich nun alle Bildvorstellungen häufen. 

Die Anwendung auf die alttestamentliche Gottesoffenbarung hat in 
Alexandrien und darüber hinaus das christliche Selbstverständnis weit¬ 
gehend bestimmt. Die Untersuchung über Clemens von Alexandrien soll 
das an einzelnen Punkten zeigen. Die gleichzeitige Verbreitung im philo¬ 
sophischen Raum, insbesondere im späten, synkretistischen Platonismus, 
der die religiöseste Form im Hermetismus angenommen hat, war wiede¬ 
rum geeignet, das Verständnis und die Annahme der christlichen Offen¬ 
barungslehre unter den Gebildeten vorzubereiten. Die philosophischen 
Convertiten der ersten Jahrhunderte sind gewöhnlich Platoniker, das 
heißt, sie bringen die erkenntnistheoretischen Voraussetzungen für den 
Offenbarungsglauben schon weitgehend mit. Das gilt für fast alle Apologe¬ 
ten, nämlich Justin 142 , Tatian 143 , Athenagoras 144 , Clemens 145 , also insge- 

adulator 56 E: Einbrennen eines Efeublattes als Dionysoszeichen, vgl. 
Philo leg. spec. I 58); üblich wohl auch in der Mithrasweihe (Milesstufe, 
vgl. Tert. praescr. 40, 4). Prud. peristeph. X 1076ff. spricht allgemein 
von der Brandmarkung des Mysten; CI. Al. ecl. proph. 25, 1 berichtet von 
einem Brandmarkungsritus der gnostisehen Sekte der Karpokratianer. 
Weitere Belege für die sakrale Sphragis in der Antike bei Dölger, Sphra- 
gis 39ff. Zur Auffassung der jüdischen Beschneidung als Gfpqaylg siehe un¬ 
ten S. 170 und Exkurs IV. 

142 Vgl. die Selbstzeugnisse app. 12, 1 und vor allem dial. 2, 6, mit der auf¬ 
schlußreichen Charakteristik der platonischen Philosophie: xai fie rfget 
GfpdÖQa rj rä>v aGcofiarayv v6r\aig, xai ftecogla rcbv töecov dvenr^gov fioi tyjv 
( pgovrjatv , öXtyov re ivrog xgovov q>fir}v oo<pög yeyovdvai , xai vno ßXaxeiag 
rjhnCov avrixa xaroyteo&ai röv &eöv tovto yäg reAog rrjg IlXdrcovog (piXooofptag. 
Siehe dazu J. M. Pfättisch, Der Einfluß Platos auf die Theologie Justin 
des Märtyrers: Forschungen z. christl. Lit. u. Dogmengesch. 10, 1 (1910); 
Wolfg. Schmid, Apologetik und Platonismus: EPMHNEIA 163-182; Ak- 
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samt für die Männer, die die vermittelnde, nach außen gewandte Theologie 
entwickelt haben. Bei den Römern liegt der Sachverhalt auf diesem Gebiet 
nur scheinbar anders. Das stärkere Interesse an der Ethik läßt die Stoa 
auch stärker hervortreten, und zweifellos ist das abendländische Christen¬ 
tum vom römisch-stoischen Denken in hohem Maße geprägt. Wo sich die 
römischen Stoiker jedoch der spekulativen Theologie zuwenden, da zeigen 
auch sie sich als Platoniker. Vor allem aber reiht sich Laktanz in die pla¬ 
tonischen Offenbarungstheologen ein, und bei ihm tritt auch die Mittler¬ 
schaft des hermetischen Platonismus einzigartig hervor. 

dresen, ZNW 44,157ff., zusammenfassend 194f. ; v. Campenhausen, Grch. 
Kirchenväter 16f. 

143 M. Elze, Tatian und seine Theologie: Forschungen z. Kirchen- u. Dog- 
mengesch. 9, 1960. 

144 H. A. Lucks, The philosophy of Athenagoras, its sources and its value: 
Cath. Univ. of Amer. 1937 (mir nicht zugänglich). M. Pellegrino, Gli 
Apologeti Greci del II secolo 1947, 154ff. 

145 Vgl. R. P. Casey, Clem. of Al. and the Beginnings of Christian Plato- 
nism: Harv. Theol. Rev. 18/1925, 39ff.; J. Meifort, Der Platonismus 
bei Clem. Al.: Heidelb. Abh. z. Philos. u. ihrer Geschichte 17, 1928; 
A. C. Outler, The Platonism of Clem. of Al.: Journ. of Rel. 1940, 217-40; 
Pohlenz, Nachr. Akad. Göttg. 1943, 103ff. 155ff.; v. Campenhausen, 
Grch. Kirchenväter 32ff.; Osborn, The Philosophy of Clem. of Al. 1957. 
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2) Die hermetische Gnosis 1 

Der entscheidende Wandel in der Auffassung der Gotteserkenntnis liegt 
bereits bei Philo vor: Die naturphilosophische Himmelsbetrachtung ist 
in eine mystische Gottesschau umgeschlagen. Contemplatio caeli/dei be¬ 
deutet nun religiöse Gotteserkenntnis, also eigentliche Gnosis. Der tech¬ 
nische Ausdruck jedoch fehlt noch bei Philo, und die Verbindung yvcoaig 
tov &eov scheint absichtlich gemieden 2 . In den hermetischen Traktaten 
dagegen findet sich sowohl yväxng tov &eov als auch yväxng in technischem 
Sinne 3 , und eben darin gehen sie über Philo hinaus 4 . Die Überzeugung, 
daß das höchste Erkennen ein mystisches Schauen ist und daß Gotteser¬ 
kenntnis sich als Geistmysterium vollzieht, ist hier sprachlich und begriff¬ 
lich verfestigt. Die anthropologischen Telos-Formeln contemplatio caeli/ 
dei, cognitio dei u.a., sowie die entsprechenden verbalen Wendungen für 
Erkennen und Schauen sind nun Synonyme von yväxng und yvä>vai §eov r ° 
und meinen die soteriologische Bestimmung des Menschen, die Heilsge¬ 
winnung durch die Gnosis. 

1 Benutzt ist durchweg die im Literaturverzeichnis genannte kritische, mit 
Einleitungen, kommentierenden Anmerkungen und Literaturangaben zu 
den einzelnen Traktaten versehene Ausgabe des Corpus Hermeticum 
(= CH) von A. D. Nock und A. J. Festugiüre. Herangezogen ist ferner 
der Kommentar in der Ausgabe von W. Scott, Hermetica Bd. II und III, 
und der von A. S. Ferguson fertiggestellte Testimonienband IV. Die wich¬ 
tigste neuere Behandlung der Hermetik ist das vierbändige Werk von A. J. 
Festugi&re, La R5v61ation d’Hermes Trism5giste 1944-1954. Unentbehr¬ 
lich bleibt daneben die zu einer eigenen, grundlegenden Darstellung ausge¬ 
weitete Besprechung von J. Kroll, Die Lehren des Herrn. Trismeg. durch 
Bousset, GGA 1914, 697-755. Eine knappe, gründliche Darstellung der 
Hermetik, in der auch die Literatur bis 1950 verarbeitet ist, gibt Nilsson, 
Grch. Religion II 556-586. 

2 Siehe Anm. 46 auf S. 79. 

3 Siehe Reitzenstein, Hellenist. Mysterienreligionen 285ff., vgl. 66f. 317ff. 
Bräuninger, Dissertation 5ff. hat zudem festgestellt, daß der Ausdruck 
yväxng vornehmlich in der dualistischen Schriftengruppe gebraucht ist. 

4 Auch in einzelnen Lehren, z.B. der Anthroposspekulation, ist die Herme¬ 
tik »weiter 1 als Philo, siehe Nilsson, Grch. Religion II 58lf. Zum jüdi¬ 
schen Einfluß auf die hermet. Schriften, insbesondere auf Traktat I, III 
und VII C. H. Dodd, The Bible and the Greeks 1935, 99ff. (2. Teil: Helle- 
nistic Judaism and the Hermetica); vgl. Reitzenstein-Schaeder, Stu¬ 
dien zum antiken Synkretismus 1926, 30f. 

6 Lehrreich sind die Zusammenstellungen zu Beginn des Poimandres. CH I 1 
wird der Myste gefragt: Ti ßovXei äxovaat xal $eäaa<7&ai, xal vorjaag ßa&eiv 
xai yvcovat; Die drei letzten Verben sind in der Antwort zu einer Klimax 
verbunden: Ma&eiv #£/la) xd ovra xal vorjoai xt}v tovtcov (pvatv xal yvcovac xov 
fteöv. Im Folgenden entsprechen sich fiaftelv und öiödoxeiv für Empfang und 
Mitteilung der Offenbarung; 29 steht t ovg Xöyovg ötödaxcov für die Mysta- 
gogie (zu Aöyog im Sinne von juvgt^qiov vgl. Reitzenstein a. a. 0. 242 
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A) Himmelsschau als Inbegriff der gnostischen Religiosität 

Die hermetische Anthropologie fußt ganz auf der philosophischen 
Überzeugung, daß der Mensch kraft seines Geistes das bevorzugte gott¬ 
verwandte und gotterkennende Wesen und darum das herrlichste aller 
Geschöpfe sei. Mit dem Gedanken lebt das Begriffsmaterial fort. Auch 
das hermetische Menschenbild fügt sich in das konventionelle Schema von 
Aufrichtung und Himmelsschau. 

Es fällt jedoch auf, daß in den erhaltenen Traktaten die umwegige 
Bestimmung über den rectus status ganz hinter der direkten, häufig wie¬ 
derkehrenden Aussage zurücktritt, daß der Mensch zur Schau Gottes und 
seiner Werke erschaffen isfi. Das mag auf Zufall beruhen und der lücken¬ 
haften Überlieferung zuzuschreiben sein 7 . Es entspricht aber auch dem 

und CH I 16 Zeile 5 u. 15, sowie 18 Zeüe 3); 21 kehrt fia&eiv für die An¬ 
eignung der Heilserkenntnis wieder (vgl. fr. IIB 3 u. ö.). Die Hermetik be¬ 
nutzt also die Schulterminologie, wie ihre Schriften nach Festugiere (Rev. 
iSt. Gr. 55/1942, 77ff.) überhaupt in einem esoterischen Schulbetrieb ent¬ 
standen sind. Auffällig ist die häufige Verwendung von voeiv, z.B. I 6 (mit 
Bezug auf die Lichtschau, daneben mehrfach yvwvat), vgl. IV 11; V 2; 
VI 5 u. ö.; IX 10 in der Bestimmung xd yäg vofjaai eoxi xö moxevaat; vgl. 
ferner I 20. 21; fr. I 1; II A 2. 6; B 1. Die Bevorzugung gerade dieses Aus¬ 
drucks hängt vermutlich mit der Mittlerrolle des göttlichen vovg bei der 
gnostischen Schau zusammen (s. unten S. 121ff.). Ein diesen Begriff auf- 
nehmendes Verb mußte besonders geeignet erscheinen, den pneumati¬ 
schen Charakter des Erkenntnisaktes, an dem der hermet. Lehre so viel 
lag, anzudeuten. 

6 CH III 3: elg xaxonxeiav ovgavov nai 8gopr}fxaxog odgavimv &eidv . . ., elg yvä>- 
otv ftetag övvdpeoyg ; IV 2: fieaxrjg ydg eysvexo xov egyov xov fteov 6 äv&go)7ioq t 
vgl. 5: ov ftav/ud£ovT£$ xd fteag ä§ia; Asel. 8 (306, 6): mirari atque adorare 
caelestia; 11 (309, 19): contemplatio divinitatis; ebd. (310, 5): divina nosse 
atque suspicere; ebd. (310, 13): munde mundum servare; vgl. 14 (312, 19): 
divinitatem colere eiusque facta venerari; sodann äußert sich diese Be¬ 
stimmung in der Formel für das Wesen des Menschen: suspicit caelum 
(Asel. 6 S. 302, 10; 9 S. 307, 15, vgl. 25 S. 329, 3) = ogq. xöv ovgavdv (CH 
XII 20); in der aus Plato Crat. 399 C entwickelten Etymologie von äv- 
ftgomog (vgl. Anm. 15 auf S. 148) fr. IV 4: oi äv&gcoTtot äva> ßXenovoiv; in dia- 
tribischen Rufen CH VII 1: ävaßteyaxe, vgl. 3: ävaßteyaq xat fteaadfievog; 
schließlich in der Grundüberzeugung der Hermetik, daß „Gott erkannt 
werden wolle“ (CH I 31, als hymnische Prädikation; ähnlich VII 2: ä(po- 
Qüjvxeg xfj xagdig. elg xov oga&rjvai MXovxa) und der in den pantheistischen, 
überwiegend stoisch bestimmten Traktaten V (Thema); XI löff.; XII 20f.; 
XIV 3 beibehaltenen Ansicht, daß Gott sich in der sichtbaren Schöpfxmg 
offenbare. (Zu dem rein philosophischen Charakter der letztgenannten 
Traktate vgl. Bräuninger, Dissertation 24ff.). - Zur gnostischen Umdeu¬ 
tung der philosophischen Formeln unten S. 124ff. 

7 Nach Lakt. II 10, 14 gab es beispielsweise eine hermet. Schrift oder län¬ 
gere Ausführung über die Schönheit und Zweckmäßigkeit des menschlichen 
Körpers, für die auch eine Behandlung der Gesamtgestaltung anzuneh- 
ist. Wir werden sie uns nach dem Muster der bekannten stoischen Ab- 
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esoterischen Charakter dieser Schriften, die religiöse Geheimlehren mit- 
teilen und nicht Vernunfterkenntnisse ableiten wollen. Vor allem aber - 
und das scheint uns der eigentliche Grund - ist die Hermetik an der leib¬ 
lichen Gestaltung des Menschen kaum noch interessiert. Denn der über¬ 
wiegende Teil der Traktate, und zwar der eigentlich gnostische Bestand, 
vertritt einen dualistischen Spritualismus 8 , in dem dem Leibe kein posi¬ 
tiver Symbolwert mehr eingeräumt werden kann. Wie in der uralten reli¬ 
giösen Tradition der Orphik und des Pythagoreismus gehört hier der Leib 
als Materie ganz in den widergöttlichen Bereich und ist gerade das, was 
den Menschen herabzieht 9 und grundsätzlich von Gott trennt, der reiner 
Geist ist. In der gnostischen Grundkonzeption, die freilich häufig von mo¬ 
nistischen, gewöhnlich der Stoa entlehnten Spekulationen überdeckt ist, 
zählt die Leiblichkeit gar nicht zu der gottgewollten Gestalt des Men¬ 
schen, sondern ist die Folge eines Falles (Anthroposmythos des Poiman- 
dres CH I 12 - 15). Das empirische Doppelwesen Mensch ist also ein ge¬ 
fallenes Geschöpf, und der Leib ist, in symbolischer Betrachtung, Sinn¬ 
bild des Todes und der Heillosigkeit des Menschen 10 . Die ethische Forde¬ 
rung zielt daher auch nicht auf die Beherrschung des Leibes, sondern auf 
die Entleiblichung 11 . 


handlungen zu diesem Thema vorstellen müssen, wie aus den Angaben 
des Lakt. und der kurzen Probe CH V 6-8 hervorgeht (Auswertung für 
den Providenz- und Gottesbeweis). Daß Lakt. nicht diese letztere gemeint 
haben kann, hat, wie wir meinen, Brandt W. St. 1891, 272ff, überzeu¬ 
gend dargetan. Dagegen: K. Gronau, Poseidonios und die jüdisch-christ¬ 
liche Genesisexegese 1914, 162 f. und Scott, Hermetica I 93f. Es ist jedoch 
nicht einzusehen, warum poseidonische Gedanken, wenn es sich wirklich 
um solche handelt, nicht auch über die Hermetik vermittelt sein können, 
da ja doch in ihr viel Poseidonisches anonym weiterlebt. Vgl. Anm. 3 auf 
S. 180. 

8 Die grundlegende Scheidung zweier Traditionsschichten innerhalb des her- 
met. Corpus, nämlich einer offensichtlich älteren ,monistisch-optimisti¬ 
schen 4 und einer »dualistisch-pessimistischen 4 , das ist eigentlich gnosti¬ 
schen, führt Bousset GGA 1914, 697ff. durch. Sie liegen teils in selbstän¬ 
digen Traktaten, teils in ineinander gearbeiteten Mischtraktaten vor. Zur 
gnostischen Gruppe rechnet Bousset S. 749f. die Traktate I, IV, VI, VII, 
XIII; zu den Mischtraktaten vor allem IX, X, XII und den Asclepius. 

9 CH VII 3: äy%cov ge xdxo) . . . (vgl. X 24), Iva firj dvaßMxpac, Kai fteaadfievog 
To xdTJKoq xrjq dkrj&elag . . . juiorjaflg rrjv xovrov xaxlav ; VII l: iv zw adifiazi 
xaxaxexXeiGfxevri y>vxrj; vgl. X 8: cootieq (pogxlov ßaozdCovaa xd ad>jua; Asel. 
9 (307, 17): mole corporis, auch 7 (304, 10): mens . . . tamquam muro cor¬ 
poris saepta. - Siehe auch Anm. 10 auf S. 11. 

10 CH VII 2: xöv xfjg (püoqäq öea/iöv ,. . . xov (wvza ödvaxov, xov c daftqxdv vexqov; 
vgl. I 15. 19f. 

11 CH IV 6; fr. II B 6. 8. Die (ekstatische) Entleiblichung ist natürlich auch 
die Voraussetzung der gnostischen Schau: CH I 24. 30; X 5f. Vgl. auch 
Asel. 11 (309, löff.; 310. 24f.); 29 (336, 10) u.ö. 
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Der Gedanke der Aufrichtung fehlt jedoch keineswegs in der herme¬ 
tischen Anthropologie. Er ist nur, im Anschluß an die platonisierende 
Erbauungsphilosophie, völlig verinnerlicht und ausschließlich den Erlö¬ 
sungsvorstellungen zugeordnet. 

1. Die Aufrichtung durch den Nüs zur Gnosis 

Wir beginnen bei den anthropologischen Ausführungen des Asclepius. 
Hier findet man die Herrlichkeit des Menschen in den bekannten Wen¬ 
dungen gepriesen; ihr Gipfel aber ist die Aufrichtung zur geistigen Gno¬ 
sis. Der Abschnitt bietet ein typisches Beispiel für die Art der gnostischen 
Umdeutung. Asel. 6 enthält ein hymnisches Lob auf den Menschen, das 
ähnlich wie in der stoischen Lehrdarstellung bei Cicero (nat. deor. 2, 153) 
aus einem kosmischen Entwurf herauswächst 12 , in dem dem Menschen 
wegen seines Anteils am Göttlichen eine bevorzugte Mittelstellung zuge¬ 
wiesen ist. Nur will die hermetische Stelle als Offenbarungsmitteilung 
verstanden sein - das darf nicht vergessen werden. Sie ist sogar ein Höhe¬ 
punkt. Dem Mysten wird in geheimnisvollem, von Ehrfurcht und Bewun¬ 
derung geschwellten Ton die Größe menschlichen Wesens eröffnet 13 : ma- 
gnum miraculum est homo, animal adorandum atque honorandum. hoc 
enim in naturam dei transit, quasi ipse sit deus;.. o hominum quanto est 
natura temperata felicius! diis cognata divinitate coniunctus est; partem 
sui, qua terrenus est, intra se despicit; . . suspicit caelum . Die Motive für 
die erhabene Würde des Menschen sind die herkömmlichen: Gottes Ver¬ 
wandtschaft und Himmelsschau. Daß suspicere caelum ein Ausdruck für 
die Religiosität der Gnosis geworden ist, und daß die Gottähnlichkeit, die 
auf der Geistverwandtschaft beruht, erst in einer charismatischen Geist¬ 
verleihung hergestellt werden muß, ist kaum zu ahnen. 


12 Die gleiche Anordnung haben wir auch in dem philosophisch-monistischen 
Teil des Traktates XII (14-21, vgl. Bräuninger, Dissertation 37ff.), Stel¬ 
lung und Würde des Menschen 19f.; bei Philo fanden wir sie plant. 16ff.; 
später taucht sie wieder bei Nemesios de nat. hom. S. 64 Matthei auf (siehe 
Jaeger, Nemesios von Emesa 134). Vgl. auch unten Anm. 38. 

13 Der Vergleich mit Cic. Somn. Scip. 26 lehrt, daß es sich hierbei um eine 
literarische Form der erbaulichen Philosophie handelt. Höhepunkt der 
Traumoffenbarung ist ebenfalls die Belehrung über das göttliche Wesen 
des Menschen: deum te igitur scito esse. Auch hier die pathetische Ein¬ 
führung: tu vero enitere et sic habeto. Einbegriffen ist in die Mitteilung 
der Appell an Möglichkeit und Bestimmung des Menschen. Zu diesem 
Zwecke vor allem hat sich die hermet. Gnosis der traditionellen laudes 
hominis umdeutend bemächtigt. Vgl. CH XI 19-20, daraus 20 (155, 15f.): 
prjöev dövvarov creavzcp vnoaTrjodfisvog, oeavrov tfyrjcrai ädavarov xal nävra 
öwdpevov vorjaai; weitere Stellen (gesammelt bei Nock-Festug. II 286): 
CH XII 20; X 24f.; IV 2; VIII 5. In X 24 ist klar ausgesprochen, daß 
diese Würde dem geistbegabten Gnostiker, dem övrcog äv&QCDnog zukommt. 
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Auch die folgende Beschreibung der Herrschaft des Menschen über die 
kosmischen Elemente ist in diesem Zusammenhang topisch: colit terram, 
elementis velocitate miscetur, acumine mentis maris profunda descendit. 
omnia illi licent: non caelum videtur altissimum; quasi e proximo enim 
animi sagacitate metitur. intentionem animi eius nulla aeris caligo con- 
fundit; non densitas terrae operam eius inpedit; non aquae altitudo pro¬ 
funda despectum eius obtundit. Das ist die konventionelle Form, in der 
man, besonders in stoischen Kreisen, die Unbegrenztheit und Schnellig¬ 
keit des Menschengeistes gerühmt hat, der die Welt kulturell und wissen¬ 
schaftlich erobert 14 . Im Asclepius ist zwar von Einzelerrungenschaften 
abstrahiert, aber es wird gerade noch deutlich, daß, wie bei Cicero, Mani- 
lius und anderen, die Kulturleistungen des Menschen die Ausgangsvor¬ 
stellung bilden 15 und nicht etwa die mysteriöse Durchschreitung der Ele¬ 
mente, die aus den verschiedenen Mysterien bekannt ist 16 . Die Erwäh¬ 
nung von Höhen- und Tiefendimension, ebenso die zweimalige Verwen¬ 
dung des Dreierschemas bei der Aufzählung der Elemente (terra, mare, 
caelum; aer, terra, aqua) stimmen zu der Tendenz, die Mittelstellung des 
Menschen im Kosmos zu demonstrieren. Soweit handelt es sich also um 
eine geschlossene Tradition, die auch mit den vorangehenden und folgen¬ 
den Lehrausführungen harmoniert. 

Nach der panegyrischen Einlage setzt sich der didaktische Vortrag 
wieder fort. Es werden die organischen Zusammenhänge zwischen den 
Teilen des kosmischen und des menschlichen Organismus mitgeteilt, und 
wir erfahren dabei auch die substantielle Zusammensetzung des letzteren. 
Die zugrundeliegende Elementenreihe ist nicht einheitlich, setzt aber das 
Fünfersystem mit dem Äther an der Spitze voraus 17 . Aus ihm stammt der 

14 Vgl. Ps. Plato Axioch. 370 B (Bezwingung der Tiere, des Meeres, Städte¬ 
bau und Staatengründungen, Himmelsschau und Kosmosbetrachtung = 
Astrologie ); ähnlich Manil. IV 903ff. (Städtebau, Ackerbau, Herrschaft über 
die Tiere, Schiffahrt, Himmelsschau, Astronomie, Gotteserkenntnis); vgl. 
Cic. nat. deor. 2, 150-53 u.a. 

15 Das verrät sich aus den Worten colere terram und Opera eius. Trotzdem 
ist die Aufzählung so allgemein gehalten, daß ihr jederzeit auch ein gno- 
stisches Verständnis unterschoben werden konnte. Auch der Verfasser oder 
Redaktor des Asel, hat den Lobpreis auf den Gnostiker bezogen, wie die 
nachträgliche Umdeutung des Traditionsstückes zeigt (siehe weiter unten). 

16 Im Rahmen der Isismysterien bezeugt sie Apul. met. XI 23,8: per omnia 
vectus elementa; dazu Dibelius, Die Isisweihe bei Apuleius 49ff.; vgl. ebd. 
55ff. über einen Mysterienkult der Elemente in Kolossä; s. auch G. Born¬ 
kamm, Die Häresie des Kolosserbriefes 141ff.; in den Umkreis dieser Vorstel¬ 
lungen gehören auch CH XI 20; XIII11 u. a. - Zur Rolle der Elemente in der 
persischen und Mithrasreligion siehe Bousset, Hauptprobleme der Gnosis 
223ff. Weiteres bei Reitzenstein, Hellenist. Mysterienreligionen 222ff.; S. 
Eitrem, Die vier Elemente in der Mysterienweihe: Symb. Osl. 4, 1926, 39ff. 

17 Siehe Scott, Hermetica III 39, Anm. 1. 
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Geist des Menschen: . . sensu addito ad hominis intellegentiam, quae 
quinta pars sola homini concessa est ex aethere (a). sed de animalibus 
cunctis humanos tantum sensus ad divinae rationis intellegentiam exor- 
nat, erigit atque sustollit (b). 

(a) sola muß sachlich zu ex aethere gezogen werden und bedeutet dann 
soviel wie rein, unvermischt 18 . Denn im folgenden Kapitel ist der fünfte 
ätherische Teil des Menschen die unvermischte (simplex) göttliche Sub¬ 
stanz und wird deswegen ovai6örjg oder divinae similitudinis forma ge¬ 
nannt. Von ihr wird der aus den übrigen Elementen vierfach gemischte 
und sterbliche Teil, die Substanz des Leibes, als vXixiv oder mundanum 
geschieden. Hiernach wäre der Äther, die Quelle des Geistes, wie bei an¬ 
deren Neuplatonikern, aber auch stellenweise schon bei Philo, unstofflich 
gedacht und als intellegibles supramundanes Element aufgefaßt 19 . Die 
monistische Anfangskonzeption löst sich also wieder in einen platoni¬ 
schen Dualismus auf, und dieser gibt dann die Grundlage der Erlösungs¬ 
lehre ab. 

(b) Im zweiten Satz ist sensus, wie Festugiäre anmerkend vorschlägt, 
Subjekt und humanus substantivisch, und zwar wie noch öfters im Ascle- 
pius als Appellativum gebraucht 20 . Der Satz heißt dann: „Aber von allen 
Lebewesen rüstet der Geist nur Menschen zur Erkenntnis des göttlichen 
Geheimnisses zu 21 , richtet sie auf und hebt sie empor“. Die Aussage läßt 
sich zunächst von dem philosophischen Gedanken des Seelenaufschwungs 
her verstehen, den wir als die verinnerlichte Form der Aufrichtung an 
den platonisierenden Stellen bei Cicero (Luc. 127), Seneca (vor allem nat. 

18 Vgl. Nock-Festug. Anm. 54 zur Stelle, solus im Sinne von ,rein, unver- 
mischt* auch Asel. 32 (341, 14): sola veritas, vgl. 29 (336, 6): sola intelle- 
gentia mentis. 

19 Aus Philo ist wegen der Unterscheidung von irdischem und himmlischem 
Menschen besonders wichtig QE II 46: quia ille de terra et una cum cor¬ 
pore in existentiam veniebat; is autem ex aethere et sine corpore. Weite¬ 
res bei Scott, Hermetica III 41f. und Nock-Festug. Anm. 54 zur Stelle. 

20 Nock-Festug. Anm. 55 zur Stelle, humani = homines Asel. 5 (301, 15): 
humani vero; 38 (349, 14): humanis auxiliantur. 

21 Vgl. Asel. 22 (323, 12): ex enim intellectu rationis divinae, qua constituta 
sunt omnia, contemptus medelaque nascitur vitiorum mundi totius. ratio di- 
vina bezeichnet hier den göttlichen Weltplan (,plan divin* Nock-Festug.), 
der die Heilsbestimmung des Menschen mitumfaßt und dessen Erkenntnis 
hier ausdrücklich auf die wenigen religiosi, das sind die Gnostiker, einge¬ 
schränkt ist. Er ist somit Bestandteil der Offenbahrungslehre, ja ihr Inhalt 
überhaupt. 32 (341, 22) steht dafür divina mysteria, vgl. 19 (318, 5); 29 
(336, 8. 14) entsprechen sich bei der Umschreibung des Gnosisempfangs ve- 
ritatis claritate percepta und vera ratione perspecta. Dem gleichen Sprach¬ 
gebrauch folgt Lakt. (noch vor der Übersetzung des Asel.) I 1, 6: quod quia 
fieri non potuit ut homini per se ipsum ratio divina notesceret, vgl. ebd. 5: 
veritas id est arcanum summi dei. Auch hier ist der göttliche Welt- und 
Heilsplan gemeint. 
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pr. 11 f. und ep. 65,16f.), Philo (det. pot. 83 ff.) und dem Anonymus de su- 
blimitate (7, 2) kennen gelernt haben 22 . Er ist längst Allgemeingut der er¬ 
baulichen Philosophie geworden. Wir erinnern uns aber, daß schon Philo 
in de plant, diese Vorstellung in das Aufstiegs- und Erleuchtungsmyste¬ 
rium einmünden ließ. Das gleiche Verständnis liegt auch im Asclepius 
vor. Es wird noch deutlicher, wenn man die griechischen Äquivalente 
für sensus und intellegentia einsetzt, nämlich vovg und yvuxng 23 . Wir erhal¬ 
ten dann den Sinn: Der Nüs befähigt oder errichtet den (inneren) Men¬ 
schen zur Gnosis. 

2. Die charismatische Nüs/Sensus-Lehre 

Die gnostische Deutung jenes Satzes bestätigt sich denn auch durch 
die hermetische Nüs/Sensus-Lehre, mit der der Verfasser des Asclepius 
im folgenden Kapitel selber seine Ausführungen ergänzt. Nach ihr wird 
der Geist, der als Erkenntnisorgan für das Göttliche aufgefaßt ist, dem 
natürlichen Menschen abgesprochen und erst durch einen charismatischen 
Akt denen verliehen, die zur Gnosis erwählt sind. Den gotterkennenden 
Geist besitzt also nur der Gnostiker (darum heißt er 6 evvovg 2 *), und folg¬ 
lich ist auch nur er ein göttlicher Mensch. Diese Geistbegabung ist als ein 
Bestandteil des Offenbarungsmysteriums aufgefaßt, in dem sie die gno¬ 
stische Schau einleitet. Der Nüs fungiert dann als mystischer Sinn oder 
pneumatisches Auge. Zugleich wirkt er die Vergottung des Mysten. Da¬ 
mit tritt der hermetische Nüs/Sensus in die Reihe der pneumatischen 
Licht- und Kraftsubstanzen, die die gnostisehen und gnostisierten Myste¬ 
rienreligionen der Spätantike als Pneuma, Logos, Phos, Sophia oder auch 
Gnosis kennen 25 . 

Diese Auffassung vom Nüs wird in den Offenbarungsreden mehrfach 
als besonderes Lehrstück eingeschoben. Dabei hat sich eine bestimmte 
Vortragstechnik entwickelt, die ziemlich stereotyp angewandt ist. Voran 
steht eine geheimnisvolle Andeutung des Mystagogen, aus der hervor¬ 
geht, daß der Nüs nicht Allgemeinbesitz ist (a). Sie löst die erstaunte 

22 Vgl. oben S. 28ff. 33f. 37ff. und Anm. 23 auf S. 68. 

23 Die Übersetzung ist belegt durch das griechische Originalfragment von 
Kap. 41, das Reitzenstein im Pap. Mimaut entdeckt und wiederholt ver¬ 
öffentlicht hat (vgl. Hellenist. Mysterienreligionen 285-87). Der Abschnitt 
findet sich jetzt bei Nock-Festug. als Testimonium unter dem Text. 

24 CH I 18. 21; IX 10 (iwoovvn im Gegensatz zu äyvoovvri); vgl. IX 4: ol ev 
yvwoei ovteq; I 26: ol yvaxnv iox^xöreg; X 9: 6 yäq yvovg xai äya&dg xai 
Evoeßrjg xai rjÖr} ftetog. 

26 Vgl. Wetter, Phos 156; Bultmann, Philol. 1948, 25f.; Coupe, RGG II 3 
1650. Auf die Bedeutung der charismatischen Geistlehre für die hermet. 
Anthropologie hat bereits Bousset GGA 1914, 724-731 hingewiesen. In 
diesem Zusammenhang charakterisiert er die Frömmigkeit der hermet. 
Gnosis auch als intellektualisierte Mysterienfrömmigkeit. 
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Frage des Mysten aus: hat denn nicht jeder Mensch den Nüs? (b). Da¬ 
rauf erst folgt die Mysterienlehre über den Empfang des Nüs durch die 
Gnosis (c). Wir finden dieses Verfahren im Asclepius, Poimandres, Kra¬ 
ter, und, leicht variiert, auch im X. Traktat. Es genügt, die beiden ersten 
Stellen anzuführen: 


Asel. 7 


GH I 21-22 


quicumque etenim hominum tantum 
felicitatis adepti sunt, ut illum inteile- 
gentiae divinum perciperent sensum . . 

- non enim omnium hominum unifor- 
mis est sensus ? 

- non omnes, o Asclepi, intellegentiam 
veram adepti sunt . . 

vgl. 9 (307, 14f.): 

aliqui ipsique ergo paucissimi pura 
mente praediti sortiti sunt caeli suspi - 
dendi venerabilem curam. 


(a) Der Myste hat den Gottesspruch 
gehört: o evvovg äv&Qwnog äva- 
yvcogioaxco iavxöv und wendet 
sich mit der Anrede <h Novg ep6g 
fragend an den Poimandres: 

(b) ov nävxeg yäg äv&QWTioi vovv exov- 
otv; 

(c) . . . Tiagayivojuai atixdg iyw 6 
Novg xotg ooloig xal äya&otg xal 
xa&agoig . xotg evaeßovoi, xal 

nagovala pov ylvexai ßotf&Eia, 
xal evd'vg xä ndvra yvoygi^ovai xal 
röv Ttariga lldaxovxai äya7ir}xt - 
xwg . . 


CH I: Die Belehrung bestätigt sich durch den Anfang des Traktates: 
die Schilderung der gnostischen Schau beginnt mit der Erscheinung des 
Poimandres, der sich als 6 zfjg av&evztag vovg vorstellt, und dann nicht nur 
als Offenbarer, sondern auch als das eigentlich Schauende fungiert (vgl. 
16.7.30). 

Asel. 7: In der Formulierung ille intellegentiae divinus sensus (a) 
kommt die Erkenntniswirkung der Geistgabe gut zum Ausdruck. Man 
möchte übersetzen: göttliche Erkenntniskraft oder gnostischer Sinn. In- 
tellegentia vera (c) bedeutet, wie die Fortsetzung und der Vergleich mit 
dem Fragment pr. Tat II A zeigt, transzendente Wahrheitserkenntnis, 
die inzwischen zur Gnosis umgestaltet ist 26 . Die Austauschbarkeit beider 
Bezeichnungen (a und c) entspricht dem korrelativen Verhältnis von 
Nüs und Gnosis. Wie aus dem vierten Traktat über die Nüs-Taufe be¬ 
sonders deutlich hervorgeht, bedingen sich Geistbegabung und Gnosis 
gegenseitig. Die Schau verleiht den Nüs und der Nüs ermöglicht die 
Schau 27 . 

Asel. 9 ist mit anderen Wendungen das gleiche gesagt, suspicere cae- 
lum ist nämlich im Asclepius ein Ausdruck für die gnostische Frömmig¬ 
keit und damit für die höchste Verpflichtung, aber auch höchste Würde 
des Menschen. Es begegnet in diesem Sinne noch Kap. 11, wo die Bestim¬ 
mung des Menschen zur Religion auf diese und ähnliche Formeln ge¬ 
bracht wird: contemplatio divinitatis, divina nosse atque suspicere, mun- 


26 Siehe unten S. 132ff. 

27 CH IV 4, dazu unten S. 125. 


II. 2) Die hermetische Gnosis 


123 


de mundum servare, deum pie colere. Entsprechend wird in dem apoka¬ 
lyptischen Teil (25) die allgemeine Irreligiosität der Endzeit in die Formel 
gefaßt: nemo suspiciet caelum. Gleich darauf folgt die Antithese religio- 
sus - inreligiosus, dann für den Frommen die Umschreibung: qui se men- 
tis religioni dederit. Mentis religio ist in diesem Zusammenhang als Selbst¬ 
bezeichnung der hermetischen Gnosis zu verstehen. Die Himmelsschau 
ist also zum Inbegriff der geistigen Religiosität oder gnostischen Fröm¬ 
migkeit geworden. 

Von hier fällt auch Licht auf das suspicit caelum in Kap. 6, zu dem die 
erste Hälfte des Lobpreises auf den göttlichen Menschen auf gestiegen 
war. Der Hymnus gilt dem Frommen, der durch die Erlösungsreligion 
des Geistes das göttliche Bild des ursprünglichen, nämlich himmlischen 
Menschen wieder erlangt hat. Der wahre und göttliche Mensch ist der 
Gnostiker: prope deos accedit, qui se mente, qua diis iunctus est, divina 
religione diis iunxerit (Asel. 5). Vgl. die treffende Übersetzung von Festu- 
giere: Cet homme s’approche des dieux, qui gräce ä Tesprit qui Tapparente 
aux dieux, s’est uni ä eux par une religion inspiree du ciel 28 . Dieser Satz, 
der die Göttlichkeit des Menschen derart bedingt und zu einem religiösen, 
supranaturalen Gut erldärt, geht dem Hymnus in Kap. 6 unmittelbar 
voraus. Damit ist die ganze anthropologische Ausführung von vornherein 
unter ein religiöses Vorzeichen gestellt. Später heißt es: ,,Maß des Men¬ 
schen ist vor allen Dingen die Frömmigkeit 14 - est autem mensura . . ho¬ 
minis ante omnis religio (11). 

Von beiden Seiten ist also im Asclepius das Traditionsstück durch 
gnostische Lehren und Bestimmungen eingerahmt, und daraus ergibt 
sich dann seine radikale religiöse Umwertung. Am Anfang steht ein blo¬ 
ßer Hinweis, die theologische Begründung ist in der Lehre von der cha¬ 
rismatischen Nüsverleihung nachgetragen. Diese nimmt, wie schon das 
Schema, mit dem sie eingeführt wird, zeigt, eine Brückenstellung ein. 
Denn sie schafft in der Hermetik den Ausgleich zwischen der philosophi¬ 
schen Überzeugung von den Fähigkeiten des Menschengeistes und der 
gnostischen Erlösungslehre. Was dort vom Menschen allgemein gilt, ist 
hier auf den Gnostiker eingeschränkt und so dem Erlösungsdenken ein¬ 
gegliedert. Die Herrlichkeit des Menschen besteht nun darin, daß ihn die 
Erwählung zum gnostischen Aufstieg treffen kann, oder, theologisch ge¬ 
wendet, daß ihm die Gnade der Erlösung, und das ist ein Weg zur Un¬ 
sterblichkeit, geschenkt ist. 


28 Siehe auch die Begründung Nock-Festug. Anm. 44 zur Stelle. 
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3. Die Erfüllung der menschlichen Bestimmung 
zur Himmelsschau und Gotteserkenntnis 
in dem gnostischen Geistmysterium 

Die Erlösung ist in der hermetischen Anthropologie nichts anderes 
als die zum Heilsziel erhobene Erfüllung der menschlichen Bestimmung, 
für die die alten Formeln beibehalten werden. Der Mensch ist weiter und 
erst recht zur Himmels- und Gottesschau erschaffen und gelangt nur in 
der Erfüllung dieser Aufgabe zur Verwirklichung seines Wesens. Nur ist 
diese eben als Mysterienvollendung gedacht, so daß darüber auch die ur¬ 
sprünglich natürliche Schöpfungsbestimmung zur Heilsbestimmung um¬ 
gedeutet wird. In dem Mysterientraktat über die Nüs-Taufe, dem Krater 
(CH IV), wird das wiederum mit Hilfe der charismatischen Geistlehre 
vollzogen. 

CH IV 2 wird der Mensch als das Wesen umschrieben, das zwar sterb¬ 
lich ist, aber den Logos und den Nüs besitzt, also durch sein geistiges Ver¬ 
mögen geprägt ist. Dessen Intention geht auf die Betrachtung der Schöp¬ 
fung und mittelbar auf die Erkenntnis des göttlichen Schöpfers: &eazrjg 
yag iysvezo zov egyov zov &eov 6 äv&gaynog, xal i&avpaae xal iyvcogiae zöv 
TtOLTfaavza. 

Der Gedanke ist wohlbekannt und in stoischen Lehrdarstellungen, 
Diatriben und frommer Erbauungsliteratur reichlich abgenutzt. Ebenso 
das Vokabular. Bei Cicero und Seneca war der Mensch oder sein Geist 
spectator superarum rerum atque caelestium (Cic. nat. deor. 2, 140), con- 
templator caeli (Tusc. 1, 69), contemplator et adorator (cultor) mundi 
(Sen. Helv. 8, 4; ot. 5, 8 u. ö.). Am nächsten steht in der Formulierung 
Epiktets Diatribe über die Vorsehung: zov ö * äv&gconov fteazrjv elotfyayev 
avzov ze xal zcov sgycov zcov avzov, xal ov pövov &eaztfv, dAAa xal i£it)yr\zr)V 
avzcov . . . (1, 6,19); vgl. 24: zavza de fieäoactöai xal xazavorjaat . . und 25 
die Formel: zlveg iaze , bei zlyeySvaze 29 . Auch die Verben fteäa&ai (contem- 
plari, spectare), ftavpa^etv (admirari) und yvcogi^etv (cognoscere) sind in 
diesem Zusammenhang geläufig 30 . Die hermetische Aussage über die ratio 
hominis ist also aus philosophischer Vorstellung und Sprache heraus ge¬ 
wachsen. Inhaltlich meint sie zunächst die Schöpfungsbestimmung des 
Menschen, die Sinngebung seiner Erschaffung als geistiges und erkennen¬ 
des Wesen, die ähnlich auch in anderen Traktaten erklärt ist. 

Es folgt aber sofort eine Einschränkung, die zur charismatischen Nüs- 
Lehre überleitet: zov fxev ofiv Aoyov, a> Taz , iv näat zoig avftgomoig ijuegtcre, 
zov 6k vovv ovxht . . . Darauf die Frage des Mysten: ötä zi ovv, w nazeg, ov 
näow epEQios zov vovv 6 fteog; Er erfährt: Der Geist ist der gottgesetzte 

29 Vgl. auch Anm. 5 auf S. 3. 

30 Siehe Nock-Festtjg. Anm. 5 zur Stelle. Vgl. auch Cic. Somn. Scip. 19 und 
die oben S. 20f. und 23ff. angeführten Stellen aus Cicero und Seneca. 
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Kampfpreis der Seele, die Geistgewinnung also ihr eigentliches Geschäft. 
Und auf die weitere Frage, wo der Geist zu erlangen sei, hören wir nun 
die Mysterienlehre von der Geisttaufe durch den Nüs-Krater, der, selber 
als Heilsbote herabgesandt, zur Taufe der Gnosis einlädt. Sein Kerygma 
aufnehmen bedeutet, die eigene Bestimmung erkennen (rj yvcoqlCovoa im 
ri yeyovag) und zur Vollendung gelangen: öooi fjtev odv ovvfjxav tov xrjqvy- 
fxazog xal eßcmzloavzo tov voog, ovzoi iiexeaypv zrjg yvcboewg xal ziXetoi eye - 
vovro äv&qcoTzoi, tov vovv deigdfievoi (vgl. CH IV 5: 0001 de zfjg otzo zov&eov 
dcoqeäg fxeTeo%ov, ofiroi . . . äftävazot ävzl {hrjzajv elot). Wer es dagegen 
verfehlt, verfehlt auch das eigene Wesen: 0001 de rjfiagzov tov xrjQvyfzazog, 
ovzoi . . tov vovv fjLrj TiQooeiXrjfpoxeg, äyvoovvzeg ent zi yeyovaoiv . . . ov ftavjiid- 
£ovxeg za d'eag afta, zalg de xcov acofidrojv rjdovaig . . nqooeyovxeg, xal dtä 
zavza tov äv&qcoTtov yeyovevai morevovreg. Zuletzt ist die Beziehung zur 
Anfangsbestimmung hergestellt (ov dav/ndCovreg . .). Diese erklärt sich 
jetzt als Bestimmung zur Heilsgewinnung durch das gnostische Myste¬ 
rium, in dem Gotteserkenntnis, Geistbegabung und Selbstvollendung in¬ 
einander fließen. 

Die Erfüllung menschlichen Wesens hängt also ganz von der charis¬ 
matischen Verleihung des Geistes ab und ist dadurch nur noch als My¬ 
steriengeschehen möglich. Erst der Geist konstituiert den wahren Men¬ 
schen, den Menschen, der ist, was er sein soll, nämlich das geistige, Gott 
erkennende und schließlich göttliche Geschöpf. Die Geistverleihung be¬ 
deutet daher die eigentliche Erschaffung des Menschen, in der Mysterien¬ 
sprache die Wiedergeburt. Im XIII. Traktat (,Von der Wiedergeburt 1 ) 
heißt sie dann auch ausdrücklich voeqä yeveatg (10) 31 und ovaubdrjg yeveatg 
(14). ovcnd)öi]g dient in der hermetischen Anthropologie zur Bezeichnung 
des unsterblichen, göttlichen, geistigen Teiles des Menschen. Im Asclepius 
war es im Sinne von ,gottähnliche Gestalt 4 übertragen (7, 304, 3) und 
mit dem vovgj sensus identifiziert. Daraus geht hervor, daß es Prädikat 
des erlösten Menschen 32 oder - was dem gleichkommt - seines himmli¬ 
schen Urbildes ist. Denn auch in der Anthroposlehre des Poimandres 
meint es zunächst die reine, göttliche Gestalt des himmlischen Anthro- 
pos 33 . Die Gottesbildlichkeit des irdischen Menschen ist also, ähnlich wie 

31 Vgl. ebd. 3: xat elfju vvv oi)% 6 7iglv , äXX' iyevvtf&rjv iv vtb. 

82 So vor allem CH IX 5: ov näg de äv&qconog . . . änoXavei zrjg vor}CEO)Q t äXX' 
<5 fxev vXtxög , 6 di ovotc6d?jg‘ 6 fxiv ydq pexä xaxtag vXtxög , . . . ol di fierä tov 
äyad'ov ovcruüöcog vtzo tov #eov oqt^ofievoi. Vgl. X 6: elg ovoiav fiexaßaXXet 
(siehe dazu auch Jonas, Gnosis I 205 Anm. 1); I 26: d/ivei avv rolg odoi tov 
naxiqa ; 32: yvtootg xaz y ovoiav; ferner IX 1: alo&rjoig ist dXixtf, vörjoig 
ovoui)dr}g. 

33 Von diesem heißt es CH I 12: dnexvrjoev *Avftqoynov am cp Xoov , . . . neqtxaX- 
Xijg yaq, zr)v tov narqog elxova vgl. 14 dafür: rijv xaXi)v tov fteov fioqqpqv. 

Für den gefallenen Anthropos gilt dann dtnXovg ioztv 6 äv&qwnog, dvrjxdg 
fiiv dtä to otöfta , ä&ävazog di diä tov ovotwdrj äv&qcüTtov (I 15). Vgl. dazu 



126 


Wlosok * Laktanz und die 'philosophische Gnosis 


bei Philo und ebenfalls mit Hilfe der Anthroposlehre, eingeschränkt 34 und 
wird erst durch das Wiedergeburtsmysterium zurückerlangt, vosgä y beeng 
oder ovaubdrjg ybeoig, Geistbegabung und Vergottung bedeuten dann, daß 
der Mensch eigenes und göttliches Wesen 35 oder das eigene, gottähnliche 
Bild empfängt. Und das ist die Wiederherstellung seines Urstandes. 

II 5: ovaiwdeg = ftelov; XI 3: ovola 6 aieov, flAt) 6 xdapog. Die Lehre ohne den 
Mythos hat auch Asel. 7 (304, 1): solum enim animal homo duplex est; et 
eius una pars simplex, quae, ut Graeci aiunt, ovonbör)g f quam vocamus di- 
vinae similitudinis formam. Eine Erinnerung an den himmlischen Anthro- 
pos oder eine doppelte Entstehung des Menschen scheint 8 (305, 15) vorzu¬ 
liegen : cum itaque eum ovotwör] fecisset et animadverteret eum non posse 
omnium rerum esse diligentem, nisi eum mundano integimento contegeret, 
texit eum corporea domo. — Siehe die folgende Anm. 

34 Vgl. Anm. 9 auf S. 63. - Die Anthroposstellen Philos sind gesammelt bei 
J. Kroll, Lehren des Herrn. Trismeg. 66 Anm. 1. Besonders wichtig ist 
opif. 134f.: 6 per yä@ öiaTtXaod'elg ala&rjzdg rjörj pexix^ v 7iot6zrjzog t ex oebpa- 
r og xal tpvxrjg ovveazd>g 9 . . . tpvaei {hrjzdg* <5 öe xazä zi]v elxova löea zig fj 
yevog rj aq>Qay(g t vot)z6g 9 äoebpazog, . . . äep&aQzog epvaei. zov < 5 ’ ata&tjzov xal 
im pEQovg olv&qcütiov . . . Die Gleichsetzung von himmlischem Anthropos 
und Logos conf. 41, vgl. 62f. (oben S. 86f.). Nach fuga 71 ist der wahre 
Mensch vovg xa&agwzazog und sein alleiniger Schöpfer Gott. Hier liegt be¬ 
reits der Übergang zur Soteriologie (vgl. Mos. II 288 oben auf S. 72); eben¬ 
so gig. 61; praem. 14 u. ö. (wahre oder ,Gottesmenschen‘ sind die zu Gott 
Aufgestiegenen). - Zum Verhältnis der hermetischen Anthroposlehre zu 
der Philos siehe Nilsson, Grch. Religion II 581f.; zum Ursprung des An- 
throposmythos vgl. jetzt S. Mowinckel, Urmensch und ,Königsideologie 1 : 
Studia Theologica II 1949, 71ff. 

35 Gottes- und Selbstschau fallen im Wiedergeburtsmysterium des XIII. 
Traktates zusammen: ro näv öqG) xal epavzov ev zw vot (13); voegebg eyvcog 
osavzov xal zov nazeqa zov rjpezeQov (22, vgl. 10). Die gleiche Vorstellung 
Od. Sal. 13, lf.: „Unser Spiegel ist der Herr. / öffnet die Augen und be¬ 
trachtet sie darin // und lernet, wie euer Antlitz ist!“ (Übersetzung von 
W. Bauer, Die Oden Salomos 1933: Kl. Texte 64). Die Gnosis umfaßt da¬ 
her immer auch die Selbsterkenntnis, deren Inhalt der im einzelnen sehr 
verschieden ausgelegte himmlische Ursprung des Menschen ist. Vgl. das 
Material bei J. Kroll, Die Lehren des Herrn. Trismeg. 372-75; Jonas, 
Gnosis I 126ff.; A. Adam, ZNW Beih. 24, 36ff. (zu Thomaspsalm 12, 29: 
„Ein Mensch rief hinunter in die / Welt: Selig ist der seine Seele erkennt!“). 
Der Naassenerhymnus (b. Hippol. refut. V 8, 38) unterscheidet ausdrück¬ 
lich yv&aig äv&Q(hnov und &eov yvä>aig als Beginn und Vollendung der Gno¬ 
sis; vgl. CI. Al. ström. III 44, 3; IV 27, lf. und auch Philo (Anm. 38 auf 
S. 75). 

Die Selbsterkenntnis begegnet auch als Bestandteil des gnostischen Keryg- 
mas, unter dessen Einfluß die bei Clemens und in der Hermetik bezeug¬ 
ten gnostischen Interpretationen des delphischen yvatöi aavzöv stehen (CI, 
Al. ström. V 23, lf.; CH I 18. 19. 21). - An die Stelle des allgemeinmensch¬ 
lichen or* övrizdg el ist das am Gnostiker verwirklichte Sri &eög nitpvxag 
(CH XIII14) oder äftävazog (CH XI 20; I 18) getreten. Den Anfang nimmt 
diese Richtung in der spät- und nachplatonischen Akademie (schon Tim. 
90; dann Alk. I 133 C; Aristoxenos fr. 53 Wehrli, hier als indische Weis- 
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Von hier aus wird die Aufrichtung durch den vovgj sensus (Asel. 6) in 
ihrem letzten Sinn verständlich. Sie meint eben diese Neuschöpfung des 
Menschen, seine geistige oder unsterbliche Geburt. Erigere und sustollere 
haben da, wie in anderen religiösen Texten der Spätzeit 36 , die Bedeutung 
„zum Leben erwecken“ und entsprechen den griechischen Verben äviord- 
vai oder iyeigeiv, die auch bei Philo zur Bezeichnung der soteriologischen 
Aufrichtung verwandt waren 37 . 


B) Die gnostische Erleuchtungs- und Offenbarungslehre 

1. Das gnostische Geistmysterium als Erleuchtung 
und Erkenntnisbefähigung 

Die Aufrichtung durch den vovsj sensus ist in der Hermetik ebenfalls 
als Erleuchtung vorgestellt. Die sensus-Lehre von Asel. 6f. findet darum 
auch im Laufe der Darstellung gelegentliche Ergänzungen. Wertvoll ist 
eine Äußerung in Kap. 18. Sie schließt parenthetisch an eine Erwähnung 
des sensus als der Himmelsgabe an die Menschheit an, erweist sich somit 
schon durch die Form als zusätzlicher Eintrag, nämlich in die übernom- 

heit ausgegeben). Siehe Jaeger, Aristoteles 168f. - Zur Rolle der Selbst- 
erkonntnis in der mythologischen Gnosis siehe neuerdings W. Schmithals, 
Die Gnosis in Korinth 82ff.; vgl. Widengren, ZRGG 1952, 97ff.; zur Pro¬ 
blemlage Colpe, RGG II 3 1648ff.; G. Kretschmar ebd. 1656ff. - Die für 
Nichtiranologen unkontrollierbare, zuletzt von Schmithals (S. 65f. 124 u. 
ö.) auf gegriffene Behauptung, daß es sich in der »genuinen 4 Gnosis um rein 
informative Offenbarung über die (unversehrte) göttliche Natur des Men¬ 
schen handle, trifft für unsere Texte und den durch sie repräsentierten Typ 
der Gnosis nicht zu. Hier ist durchgängig die substanzhafte Umwandlung 
des Menschen durch eine pneumatische Wiedergeburt notwendig, insofern 
hat diese Gnosis Mysteriencharakter. Vgl. auch G. Bornkamm, Die Häre¬ 
sie des Kolosserbriefes 142f. 

36 erigere für das Heilshandeln z.B. 1. Reg. 2, 8 Itala (b. Ps. Cyprian ad No- 
vat. 13): erigit a terra pauperem et ab sterquilino erigit inopem (LXX: 
avtozq., eyeiQei); vgl. Ps. 112, 7 vulg.: de stercore erigens pauperem und die 
soteriologische Auslegung bei Ambrosius expos. Luc. X 113: bonus scara- 
baeus qui lutum corporis nostri ante informe ac pigrum virtutum versabit 
vestigiis; bonus scarabaeus qui de stercore erigit pauperem (zum Scarabäus 
als Auferstehungssymbol vgl. Plut. Isis 381A; B. de Rachewiltz, Scarabei 
deir antico Egitto 1956, 26); Cypr. eleemos. 1: humiliavit se ut populum qui 
prius iacebat erigeret; auch Paneg. V 5, 1 Galletier (Eumenii oratio aus dem 
Jahr 298): coloniam erigere atque animare. erigere für die Totenerweckung 
z.B. Act. apost. 9, 41 vulg. (greh. avtarrjae); Lakt. IV 26, 13 mit anschlie¬ 
ßender allegorischer Auslegung auf die soteriologische Aufrichtung; vgl. VII 
5, 21f. (dazu unten S. 217f.). 

87 Siehe oben S. 75 u. 78; vgl. CH I 29; Act. Thomae 132 (dazu unten S. 139ff.); 
CI. Al. protr. 80, 3 (unten S. 155f. u.ö. 
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mene philosophische Konzeption 38 , in der die neuartige gnostische Geist¬ 
lehre ein Fremdkörper ist. Der Verfasser bewältigt den Ausgleich nur 
durch eine äußerst kühne, mit einer Kette von Erläuterungen überlade¬ 
nen Parenthese, in die die um den Erleuchtungsgedanken erweiterte her¬ 
metische Geistlehre hineingepreßt ist. sensus autem, quo dono caelesti sola 
felix sit (sic!) humanitas - neque enim omnes, sed pauci, quorum ita mens 
est, ut tanti beneficii capax esse possit; ut enim sole mundus, ita mens 
humana isto clarescit Xumine et eo amplius; nam sol quicquid inluminat f 
aliquando terrae et lunae interiectu interveniente nocte eius privatur lu- 
mine - sensus autem cum semel fuerit animae commixtus humanae, fit 
una ex bene coalescente commixtione materia, ita ut numquam huius- 
modi mentes caliginum inpediantur erroribus . . . 

Die Geistbegabung ist hier als innere Erleuchtung dargestellt: Mit der 
himmlischen Gabe des voüg/sensus empfängt der erwählte Menschengeist 
ein beständiges Licht, das ihn erleuchtet und der Finsternis des Irrtums 
entnimmt. Nach dem Vergleich ist der sensus eine Geistessonne im Men¬ 
schen, die nie untergeht. Dadurch wird der erleuchtete Menschengeist 
selber ein strahlendes Licht. So ist der Gnostiker als Geistträger auch der 
Erleuchtete ((pcorioftetq u.ä.) 39 . 

Die Bedeutung des Geistempfangs liegt, wie an den bereits besproche¬ 
nen Stellen, in der Erkenntnis Wirkung. Die göttliche Erkenntniskraft ist 
hier aber auch als pneumatische Lichtsubstanz näher charakterisiert, so 
daß das vermittelte Organ zu dem erleuchteten Geistesauge der mysti¬ 
schen Erkenntnistheorie wird. Ausgeführt ist diese Seite der Erleuch¬ 
tungsvorstellung besonders im X. Traktat, der als,Schlüssel* (KAEI2) 
eine symbolartige Zusammenfassung der gnostischen Heilslehre geben 
will. Dort wird X 4 - 6 die gnostische Schau (= Schau des äyaftov oder 
xaX6v = Schau des göttlichen Lichts) 40 als Erleuchtung des Geistesauges 41 

38 Die philosophische Konzeption lag, wie in Asel. 6, in der wohl dem posei- 
donischen System entlehnten kosmischen Mischungs- und Substanzenlehre 
vor; vgl. Reinhardt, Poseidonios 376-392; Jaeger, Nemesios von Emesa 
98ff. 

39 CH XIII 18 im Lobgesang des Wiedergeborenen: yvmoig äyia, qxoTta&eig 
and oov; vgl. 19: oq>fe t<orj, qxonCe <pä>q, nvevpdn^e (cj. Keil, nvevpa codd.) 
ftee; 21: imneqxbTioral fiov 6 vovq. Siehe auch die im Folgenden angeführten 
Asclepiusstellen 29. 32. 41. 

40 Gnosis als Lichtschau vor allem in der Visionsschilderung des Poimandres 
CH I 4 : tp&g öe navra yeyevtjpeva; vgl. 6: rö tpcbg ixslvo . . . eyd) Novg 6 odg 
#eög, darauf 7: &ea>Q<o iv r$ vot pov rö <pä>g; vgl. Asel. 41 (355, 4): cognovi- 
mus te et lumen maximum. Das ,Licht der Gnosis* X 21 (im Text), vgl. 
VII 2 : im Tag rfjg yviboscog fivQag, ünov iozl rö Xapn qöv <pä>g. Asel. 41 (353, 2) : 
cognitionis tuae lumen. Das ,Licht der Gottesschau* Asel. 32 (341, 20): qui 
me videndae divinitatis luminasti lumine. 

41 CH X 4: ö rov vov öfp&aXpog, vgl. 5; V 2; XIII 14; dafür IV 11 und VII 1: 
ol öfp&aXpol rfjg xagdiag. Beides nebeneinander VII 2: vq> xai xagölq.; vgl. die 
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beschrieben, in das ein intellegibler Lichtglanz einströmt {etzeioqotj 
rfjg vorjriis Xafirngdovog X 4) 42 . Der Zusatz Tidarjg ä&avaolag ävcuzXecog kenn¬ 
zeichnet ihn eindeutig als göttliche Kraftsubstanz, die zum Träger und 
Garanten der Unsterblichkeit wird. Sie ist dann auch gleichsam der Auf¬ 
stiegsmotor, der den Menschengeist aus dem Leibe ,in die Höhe zieht 4 
(dveXxet) und zur Wesenheit transformiert {elg ovalav jusraßdXXei X 6) 43 . 
Dieses Amt wird X 21 ausdrücklich dem feurigen Nüs zugeschrieben. Er 
ist der Führer zum Licht der Gnosis: elg de zfjv evaeßrj yjvxrjv 6 vovg i/ißäg 
ödrjyel avrrjv im ro zrjg yvcboecog (pd)g. 

Der ganze Vorstellungskomplex Gnosis, Gottesoffenbarung, Erleuch¬ 
tung, Geistbegabung und Vergottung ist schließlich Asel. 29 zusammen¬ 
gefaßt: pater enim omnium vel dominus . . omnibus se libenter ostendit, 
non ubi sit loco nec qualis sit qualitate nec quantus sit quantitate, sed 
hominem sola intellegentia mentis inluminans , qui diseussis ab animo erro- 
rum tenebris et veritatis claritate percepta toto se sensu intellegentiae 

oben S. 87 aus Justin dial. 121, 2 angeführte Erleuchtungsstelle. Die Wen¬ 
dung ,Auge des Herzens 6 findet nur in jüdisch-christlicher Literatur Paral¬ 
lelen (vgl. z.B. Eph. 1, 18 lind 1. Clem. 36, 2) und scheint von daher über¬ 
nommen: siehe Nock-Festug. Anm. 5 zu CH VII 1. - Vielfach steht nur 
einfach vovg (so gleich X 6; XIII 21 u. ö.; vgl. die Verbindungen ftecogo) 
iv T0 vot fxov I 7; elöeg iv r0 vcp I 8; ogeö . . . iv rq> vot XIII 13, vgl. 21) oder 
xagdia (VII 2), auch ötavota (V 2). - Siehe auch oben S. 85 mit Anm. 67-69. 

42 Das intellegible Licht wird hier, wie wir es aus der mystischen Erleuchtungs- 
theorie bereits kennen (oben S. 85ff.) betont von dem körperlichen abge¬ 
hoben: ov yag, d>aneg ij tov ffXtov äxrig, nvQa>ör)g odaa, xaravyd^et xai fivetv 
notel zotig otp&aXfiovg, ovra) xai q tov äya&ov rotivavriov ixXdfinet xai im 
roaovrov, iq>' oaov dvvarat 6 dvvdfievog öe£aa&at rtijv inetogodv rfjg vorjrfjg Xafi- 
nrjöovog • ö^vrega fiivydg iaxtv elg ro xafhxveia&at , äßXaßffg de xai naarjg ä&a- 
vaoiag ävdnXeayg ; vgl. 6 von der »Schönheit* des äyadöv: negtXdfiipav de navxa 
xdv vovv xai rrjv ÖXrjv y>v%r)v dvaXdfi.net. Der gesteigerte Vergleich mit der 
Sonne erinnert besonders an Justin dial. 121, 2. Auch dort geht es vor al¬ 
lem um die andersartige Wirkkraft des geistigen Lichtes. Interessant ist, 
daß diese Vorstellung in dem späten Traktat XVI mit der Sonnentheologie 
verschmolzen ist. Helios erscheint als Mittler der Geisteserleuchtung: ozq) 
otiv iv zip Xoytxcg äxrlg imXdfxnet dtd tov ffXtov (otixot de ndvzeg öXiyot elat), 
tovtcov xaxagyovvxai ol daifiove g. ovSelg yäg ovöev övvarai, otixe Öatfiovcov ov re 
fteatv ngdg fitav äxrlva tov fteov (XVI 16). 

43 Vgl. das entsprechende eschatologische Schicksal der frommen Seele CH 
X 19: i) zotavrr) xai fierä r6 dnaXXayfjvat tov acofiaxog . . . oXrj vovg ylverat. 
Das bedeutet den endgültigen Übergang in ein reines Geist- und Licht¬ 
wesen. Vgl. 1 24-26; XIII 8f. 18f.; dazu Festugiere, Rövölation III 153-58. 
- Erleuchtung durch das geistige Mysterium der Gottesschau und postmor¬ 
tale Verwandlung in »reinsten, sonnenhaften Geist* entsprachen sich auch 
in der phiionischen Auslegung des Moseaufstiegs (siehe oben S. 71 ff; vgl. 
besonders die Aussage Mos. II288: oXov dt 1 öXcov fie&agfto£6fievog elg vovv fjXto- 
etdiararov). Man wird also, wenn nicht auf direkte Abhängigkeit, so wenig¬ 
stens auf die Verarbeitung gleicher, von der Mysterientheologio beeinflußter 
Traditionen schließen müssen. 
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divinae commiscet, cuius amore a parte naturae, qua mortalis est, libe- 
ratus inmortalitatis futurae concipit fiduciam. 

Die Aussage erfaßt die Heilswirkung der Gnosis von drei Seiten: 
a) Zunächst ist sie Gottesoffenbarung. Gott zeigt sich dem Menschen: se 
ostendit. Vgl. die Danksagung Asel. 41: quod te nobis ostenderis totum. 
Dabei offenbart sich Gott auf rein geistige Weise, als Geist für den Geist: 
sola intellegentia mentis. Vgl. 41: cognovimus te et lumen maximum solo 
intellectu sensibile. Das bedeutet Erleuchtung (inluminans) zunächst in 
objektivem Sinn, als Anwesenheit des Lichtes; denn Gott ist Licht und 
zeigt sich in seinem Licht, und Gottesschau (Gnosis) ist darum immer 
Lichtschau: qui me videndae divinitatis luminasti lumine (32) 44 . 

(b) Vom Menschen her gesehen ist Gnosis mystisch erkennende Got¬ 
tesvereinigung (commiscet), Erleuchtung als Lichtwerden, Geist- und 
Wahrheitsteilhabe. Dazu gehört wie Asel. 18 die Vertreibung der geisti¬ 
gen Finsternis, nämlich der Erkenntnislosigkeit und des Irrtums. Die 
Verdunklung des Erkenntnisvermögens kann auch als seelische Blind¬ 
heit bezeichnet werden (CH X 8), und der ganze Zustand ist gleichbedeu¬ 
tend mit Heillosigkeit und Todverfallenheit. Die gnostische Erlösungs¬ 
sprache hat dafür den technischen Ausdruck äyvcoala (ignoratio) 45 . 

(c) Die soteriologische Leistung der gnostischen Erleuchtung ist die 
vorläufige Vergottung, durch die das jenseitige Schicksal antizipiert und 
garantiert wird: inmortalitatis futurae fiducia. Vgl. 41: aeternitati con- 
secrare (als Übersetzung von äno&ecbcai ); ferner 12: futurae aeternitatis 
spes 48 . Dieses Ziel hat die Gnosis gemeinsam mit allen Mysterienreligio¬ 
nen, und gerade darin zeigt sich ihre Verwandtschaft zu den kultischen 
Initiationen. Sie ist die Mysterienweihe der,,Geistesreligion“ und soll als 
solche der Seele bei dem postmortalen Aufstieg zu Gott als Ausweis und 

44 Vgl. Anm. 40 und oben S. 86. 

46 äyvwoia in technischem Sinn und als positiver Begriff (= xaxta y wider¬ 
göttliches, weltliches oder sündiges Sein) vor allem CH VII 1. 2; X 8, vgl. 
XI 21. äyvcooia tov &sov z.B. CH I 27, dafür 32 einfach äyvota; vgl. auch 
Ignat. Eph. 19, 3: xaxiag äyvoia (mit der Interpretation von Schlier, 
ZNW Beih. 8, 18 Anm. 1); Iren. haer. 1, 15, 2; Justin apol. 61, 10 u. a. 
ignoratio z.B. Asel. 27 (333, 14) neben incredibilitas. Beide Begriffe stehen 
auch IX 10 zusammen. Gegensatz von dyvoelv ist hier bvoelv im religiösen 
Sinn (vgl. oben Anm. 24). Auch im griechischen Original des Asel, scheint 
äyvoia gestanden zu haben, soweit der Auszug des vorangehenden Abschnit¬ 
tes bei Stobaeus sehen läßt. Zu äyva>ota als vollem Gegenbegriff von yvaiGiQ 
siehe Reitzenstein, Hellenist. Mysterienreligionen 292f. 

46 Vgl. CH I 26: rovrö San xo äya&dv reAog zoig yveootv eoxr}x6oi y {^eoy&fjvat; 
dazu 28. 32; IV 5. 7; X 4. 7. 8; XIII 10. 11. 14 u. ö. Vgl. auch Asel. 11 
(310, 23ff.): optamus . . ut . . exutos mundana custodia, nexibus mor- 
talitatis absolutos, naturae superioris partis, id est divinae, puros sanc- 
tosque restituat. Das ist nach Asel. 7 (304, 4) die divinae similitudinis 
forma. 
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Schutzmittel (praesidium = cpvXaxT]) 47 dienen. Diesem Gedanken näm¬ 
lich ist das angeführte Resume der Gnosis Wirkungen unterstellt; denn es 
gehört in eine Belehrung über das zukünftige Schicksal der Seele, die ein 
Gericht von befugten Strafdämonen passieren muß 48 . Nur die fromme = 
gnostische Seele ist dabei unantastbar, weil sie durch die ,,Gottesreligion“ 
(dei religio) der Schutzherrschaft Gottes unterstellt ist: contra iusto ho- 
mini in dei religione et in summa pietate praesidium est. deus enim tales 
ab omnibus tutatur malis (Asel. 29) 49 . Dieses Gottesverhältnis sollte 
durch die nun erst folgende Beschreibung der gnostischen Erleuchtung 
erklärt werden. Demnach gründet es in der substantiellen Teilhabe am 
göttlichen Seinsbereich, und das praesidium ist die in der mystischen Got¬ 
tesschau erlangte göttliche oder geistige Qualität des Gnostikers 50 . 

Der Abschlußhymnus des Asclepius, in dem das Erlebnis des Gnosis¬ 
empfangs noch einmal danksagend zusammengefaßt wird, ist daher auch 
ganz durchdrungen von dem Bewußtsein der Erlösung und göttlichen 
Gnade. 


Asel. 41 

gratias tibi summe, exsuperantissime; 
tua enim gratia tantum sumus cogni- 
tionis tuae lumen consecuti, . . . 
condonans nos sensu, ratione, in teile - 
gentia: 

sensu, ut te cognoverimus; 
ratione, ut te suspicionibus indagemus; 
cognitione, ut te cognoscentes gaude- 
amus. 

ac numine salvati tuo gaudemus, quod 
te nobis ostenderis totum; 
gaudemus, quod nos in corporibus si- 
tos aetemitati fueris consecrare dig- 
natus. 


Papyrus Mimaut col. 18 

Xaqiv aot otöajuev, yvxfj ndoq. xal 
xaqdtq. ngög ae ävaxexapivt], . . . 

XaQtaayevog fyuv vovv 

Adyov yvebatv 

vom yev tva ae vorjocofiev, 

Äoyov de Iva ae imxaliawyev, 
yvehaiv tva imyvcoacoyev. 

Xatgojiev ori aeavxov fyjuv 
edi^ag, 

XaiQOfxev öxi iv nläayaoiv ryxäg 
övxag äne&ecoaag xfj aeavxov 
yvcoaei. 


47 Der griechische Originaltext dieser Stelle bei Lakt. II 15, 6 und Cyrill c. 
Jul. (siehe Nock-Festug. Testim. z. Stelle). 

48 Zu diesem und ähnlichem, in allen Arten der Gnosis verbreiteten Glauben 
an den postmortalen Seelenaufstieg siehe: W. Anz, Zur Frage nach dem 
Ursprung des Gnosticismus 1897 (TU XV 4, mit reicher Materialsamm¬ 
lung) ; Bousset, ARW 1901, 136ff. 229ff.; Hauptprobleme der Gnosis 313f.; 
Jonas, Gnosis I 205-10. 

49 Der letzte Satz lautet in der griechischen Fassung nach Lakt. II 15, 6: 
&edg ydg Qvexat xöv eöaeßrj ix navxdg xaxov; vgl. dazu Sap. Sal. 10, 9: aotpia 
Öe xovg degaTievovxag avxrjv ix növevv sogvoaxo; ferner CH IX 4: nävxa yäq 
xq> xoiovxq), xäv xolg älkoig xd xaxa, äya&a iaxi y eine Stelle, die sieh offen¬ 
sichtlich an Platos Verheißungen für den Gerechten Pol. 613 A anlehnt; 
doch ist der xotovxog in der hermet. Schrift vorher eindeutig als Gnostiker 
(ol ev yvcoaei ovxeg) gekennzeichnet. 

60 Besonders deutlich in der oben Anm. 42 zitierten Lehre CH XVI 16. Doch 
siehe auch IX 3-5; X 19-21. 


9 * 
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haec est enim humana sola gratul atio, 
cognitio maiestatis tuae. 
cognovimus te et lumen maximum so¬ 
lo intellectu sensibile; intellegimus te, 
o vitae vera vita, . . 


ydgig ävftQamov Ttgog oe pia , ro 
yvcogiaai. 

iyvwQtoafieVy c5 xfjg dv&Qcomvrjg 
tcofjg Z<or}, iyvcoQioapev, <5 prjrga 
naarjg yvcooecog . . . 


2. Die absolute Transzendenz der Wahrheit 
und die religiöse Lösung des Erkenntnisproblems 

Die hermetische Offenbarungs- und Geistlehre setzt eine bis zur Unbe¬ 
greiflichkeit gesteigerte Transzendenz Gottes voraus. Hierüber findet 
sich Asel. 32 die scharfe Aussage: cuius veritatis (nämlich der reinen, gött¬ 
lichen) in mundo nequidem extrema linea umbra dinoscitur. Angesichts 
dieser Tatsache bricht der Gnostiker in eine rasche Danksagung für die 
erfahrene Gnade der Erleuchtung aus: sed tibi, deus summe, gratias ago, 
qui me videndae divinitatis luminasti lumine. Eine Ergänzung bilden die 
Bittgebete um den Geist, um Erkenntnis und um Erleuchtung. Das Be¬ 
ten um den Nus wird dem Mysten beispielsweise CH X 22 anbefohlen: 
bei Ev%ecr$at xaXov tov vov Tvystv. Unmittelbar voran ging die oben zitierte 
Belehrung über die Führerrolle des Nüs beim gnostischen Aufstieg, so daß 
die Bitte um das ,Licht der Gnosis' (X 21) impliziert ist. 

Eine direkte Bitte um göttliche Erleuchtung findet sich in der Gebets¬ 
anweisung am Anfang des V. Traktates: ov ovv, <5 xexvov Tdr , ev£ac tiqco - 
tov rep xvgicp xal naxgl xal povcp . . iXeco t vyelv, ha övvrjfifjg tov ttjXixovtov 
fieöv voijaat , xal dxTlvd aoi xäv piav avxov xfj ofj öiavola ixXdpyjat (V 2). In 
der letzten Fassung spricht sich deutlich das Bewußtsein der menschli¬ 
chen Erkenntnisunfähigkeit aus. 

Dogmatisch entwickelt ist dieser Gedanke in den nur auszugsweise er¬ 
haltenen Reden an Tat. Die ersten beiden von ihnen (fr. I und II) 51 
enthalten erkenntnistheoretische Erörterungen über die Gottes- und 
Wahrheitserkenntnis, die an die vielzitierte Platostelle Tim. 28 C 52 an¬ 
schließen. Dadurch führen sie sich selber als Platoauslegung ein, so daß 
wir hier ein wichtiges Zeugnis für die platonische Ausrichtung der herme¬ 
tischen Kreise haben 53 . In beiden Auszügen wird die Erkennbarkeit Got- 

61 Die Exzerpte I, II A u. B bilden eine Einheit; II A u. B entstammen sehr 
wahrscheinlich ein und demselben Traktat. Siehe Nock-Festug. III Ein¬ 
leitung XIV-XVI. 

62 Siehe Exkurs V; ferner unten S. 202. 

63 fr. I beginnt mit der paraphrasierenden Zitierung: Gedv vorjoat per yaXejtdv, 
epgaoat de dövvaxov. Nach Lakt. epit. 4, 5 war dies der Anfang einer Schrift 
Ad filium (= Tzgog Tax, vgl. fr. VIII und Nock-Festug. III Einleitung XIII). 
Im folgenden wird dieses Platodictum im Sinne der hermet. Offenbarungs¬ 
lehre kommentiert. Diese wird also auf Plato gestützt und scheinbar aus 
ihm entwickelt. Das Bedeutsame daran ist nicht die Entlehnung aus Plato. 
Die läßt sich allenthalben in Lehre und Begrifflichkeit des hermet. Schrift- 
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tes negiert und die Begrenzung des menschlichen Erkenntnisvermögens 
subjektiv mit dem anthropologischen Dualismus, der Leibverhaftung und 
Trübung des Menschengeistes begründet, objektiv mit der absoluten 
Transzendenz der Wahrheit und des Göttlichen. Die menschliche Erkennt¬ 
nisbemühung ist daher ganz auf göttliche Vermittlung angewiesen, und 
diese wiederum ist ein Gnadengeschenk. Das ist fr. IIA 6 klar zusammen¬ 
gefaßt: äXrj&eia jiev ovöajLtcbg eaziv ev zfj yfj , c5 Tdz } ovze yevecr&ai ävvazai , 
neqi de äfaj&elag vofjaai eviovg töjv äv&qcbTicüv, olg eäv 6 üeög zrjvfteoTtzixrjv doo- 
qrjarjzai övva/uv yevea&ai. Vgl. vorher: vorjöei de judvov iav 6 &edg&iXr) (2). 

Diese Vermittlungslehre läßt in ihrem Begriffsmaterial noch die plato¬ 
nische Erkenntnislehre (Pol. VI 508 A - 509 A; VII517 B C) durchschei¬ 
nen. Die Beziehung zeigt sich, außer der Grundvorstellung, z.B. an dem 
Ausdruck iniqqoia in fr. II A4: ävco&ev rrjv imoqoiav, parallel zu z fjg ävco- 
$ev iveqyeiag. Er entspricht der Wendung ineiaqorj zfjg vorjzfjg Xafxnrjdovog 
CH X 4. Beide Stellen gehen auf die Vorstellung Pol. 508 B zurück (tocnsq 
etilqqvtov) . In der christlichen Tauf- und Erleuchtungstheologie des Cle¬ 
mens von Alexandrien ist sie dann auf den Einstrom des Heiligen Geistes 
übertragen (paid. I 28,1: ovoavoftev enetaqeovzog rj/üv zov äyi'ov nvev/xazog, 
siehe unten S. 166f.). 

Nur liegt die Theorie über den Vorgang des geistigen Schauens in der 
Hermetik in der uns schon aus Philo bekannten mystischen Weiterbil¬ 
dung vor; das bedeutet, daß der erleuchtende Lichteinstrom substantiell 
aufgefaßt ist und soteriologische Bedeutung hat. Für CH X 4 ging das 
aus dem Context eindeutig hervor. Und stellt man aus fr. II A die ver¬ 
schiedenen Ausdrücke für das, was die Erkenntnis wirkt, zusammen, 
nämlich ävo'&ev f\ eniggota^ f\ ävcofiev eveqyeia (—dvvajug — Kraftsubstanz 54 ), 


tums fest st eilen. Es ist vielmehr das offene Bekenntnis zum Platonismus, 
das der antike Schreiber in der Form des imitierenden Anfangs zum Aus¬ 
druck bringt. (Das bekannteste Beispiel ist der Anfang der Aeneis; aber 
auch christliche Schriftsteller wie Min. Felix und wiederholt Lakt. verwen¬ 
den dieses Mittel, um ihre Ciceronachfolge zu bekunden: vgl. Octav. 1, 1 
und Lakt. IV 1, 1 mit Cic. de orat. 1, 1; sowie Lakt. ira 1, 1 mit Cic. para¬ 
dox. prooem. 1). Beachtet man weiter, daß die Hermetik sich in eben die¬ 
sem Traktat als Philosophie versteht (siehe unten S. 135f.), die in gno- 
stische Religion umgeschlagen ist, sodann, daß die hermet. Schriften oder 
ein Teil von ihnen wohl überhaupt aus einem Schulbetrieb hervorgegan¬ 
gen sind (siehe Festugiere, Rev. fit. Gr. 1942, 77-108), und schließlich, 
daß sie uns erstmalig in der Nachbarschaft des mittleren Platonismus be¬ 
gegnen (darüber unten S. 227f.), so wird man dieses Fragment als Hinweis 
darauf werten dürfen, daß in der hermetischen Spekulation ein religiöser 
Zweig des späteren Platonismus vorliegt. 

54 Zu dieser Kraftvorstellung siehe Bultmann, Philol. 1948, 25 mit der in 
Anm. 2 genannten Literatur; Nilsson, Griechischer Glaube 1950, 118f. 
und Nock-Festug. Anm. 8 zur Stelle. Vgl. noch CH XIII 11: oty oqaaet 
6<p&aAjuwv äXXä zfj dtd övvdfiecov vorjnxfj iveqyetq. 
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fteoTiTixr} dvva/ug, so ergibt sich auch hier die Vorstellung von einem gött¬ 
lichen Kraftzustrom, der zur Gottesschau befähigt. Erkenntnistheore¬ 
tisch gesehen, hat er die Funktion eines mystischen oder religiösen Sin¬ 
nes, und er trifft sich auch darin mit dem charismatischen rotJg/sensus 
und dessen in dem Symbol des Lichts beschriebenen Erscheinungsformen. 

Wie sehr der Hermetik gerade an der begrifflichen Erfassung dieses 
religiösen Phänomens liegt, zeigen nicht zuletzt die immer neuen Formu¬ 
lierungsversuche. Dabei gelingt zuweilen eine so treffende Wendung wie 
Asel. 7: ille intellegentiae divinae sensus, die sich geradezu mit „der gnosti- 
sche Sinn“ wiedergeben läßt, oder gar eine sprachschöpferische Leistung, 
wie die Bildung üeonrixri dvvajutg 55 . Sie ist der adäquate Ausdruck für die re¬ 
ligiöse Lösung des Erkenntnisproblems. Gnosis, Wahrheits- und Gotteser¬ 
kenntnis und was sie ermöglicht, ist eine Heilsgabe, ist donum caeleste (Asel. 
18) 56 und wird in dem Offenbarungsmysterium des Geistes empfangen. 


C) Die hermetische Gnosis als geistige Mysterienreligion 

Für das gnostische Denken ist menschliches Erkenntnisbemühen über¬ 
haupt nur sinnvoll als geistige Religionsübung. Es hört deshalb nicht auf, 
sich als Philosophie zu verstehen, nur erhebt es an die Philosophie den 

55 Das Adjektiv d'Eonxixdg ist nur aus der hermet. Literatur belegt. In der 
Verbindung ftsoTiTixi) övva/nig steht es noch einmal fr. VII 3; sodann hat ein 
hermet. Fragment bei Jamblich de myst. VIII 6 = fr. 16 Nock-Festug. 
§£07inxi) ipvxtf. Daß in der Hermetik auch das Substantiv fteoTtxia vorkam, 
ist, trotz der verstümmelten Überlieferung, durch Lakt. VII9, 11 gesichert: 
quam spectationem Trismegistus ftsonxiav rectissime nominavit. (Wir ver¬ 
muten, daß Lakt. diesen, in den erhaltenen Schriften nicht auffindbaren, 
sonst auch nur durch Hesych und Suda bezeugten Ausdruck im Original 
des Asel, gelesen hat. Dort steht heute Kap. 11S. 309, 19, wie bei Lakt. 
im Zusammenhang mit der Bestimmung des Menschen, contemplatio di- 
vinitatis, vgl. Anm. 94 auf S. 216). Als weitere Bildung dieses Kreises tra¬ 
dieren die Philohandschriften mut. 7 einhellig ’d'EÖnr^g. Trotzdem glaub¬ 
ten die Herausgeber bessern zu müssen. Cohn klammert ein und Wendland 
möchte in 'freongÖTiog ändern. Dazu besteht kein hinreichender Grund; in 
einwandfreiem Satz ist von Mose gesagt: 6 xfjg deiÖovg (pvoecog fieaxrjg xoX 
$e67iT7]Q. Daß im folgenden die Möglichkeit der Gottesschau negiert wird, 
ist eine für Philo nicht seltene und zudem nicht immer festgehaltene Ein¬ 
schränkung. Es ist sogar möglich, daß das Prädikat $e6nxrjg bereits fest 
mit Mose verbunden war, da Philo ihn ja als Typ der unmittelbaren Got¬ 
tesschau behandelt. Mose wäre also, wollte man überspitzen, ein Urgnosti- 
ker wie die Ahnen der Hermetiker (vgl. X 5; fr. IIB 5; Asel. US. 310, 21). 
Auf jeden Fall verdient diese Sprachgemeinschaft zwischen Philo und der 
Hermetik Beachtung. 

66 Vgl. CH TV 5: öa oi öe xrjg otio xov &eov dcogsäg per£o%ov; X 9: öajgov xov fteov; 
XIII 3: ££ iXdov ftsoi}. Siehe auch die Danksagungen für die Gabe der Gnosis 
VI 4; Asel. 32. 41 u. ö. 
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Anspruch, religiös zu sein, und das bedeutet, wie wir sahen, sich ganz auf 
die Heilsgewinnung durch die Gnosis zu konzentrieren. In der hermeti¬ 
schen Gnosis ist so aus der Vereinigung von Philosophie und Mysterien¬ 
frömmigkeit eine geistige Mysterienreligion (mentis religio) erwachsen, 
die das philosophische Ziel der Wahrheitserkenntnis mit der religiösen 
Erlösung verbindet und auf dem kultlosen 57 Wege einer verinnerlichten 
Mystik zu erlangen sucht. Als knappsten, aber sprechendsten Ausdruck 
dieses religiösen Programms haben wir die Umformung der anthropolo¬ 
gischen Telosformel zu der Heilsformel &eov yvaxng xai evaeßsia. 

1. Philosophische Gnosis oder religiöse Philosophie 

Was die Hermetik von der Philosophie erwartet, erfahren wir am be¬ 
sten aus dem Asclepius. Dort wird die wahre Philosophie als religiöse Be¬ 
mühung um Gotteserkenntnis bestimmt: philosophia, quae sola est in 
cognoscenda divinitate frequens obtutus et sancta religio (12, 311, 18), 
Im Folgenden wird die ausschließliche Bezogenheit auf die religio noch 
starker betont: puram autem philosophiam eamque divina tantum reli- 
gione pendentem . . (13, 312, 3); simplici enim mente et anima divinita- 
tem colere eiusque facta venerari, agere etiam dei voluntati gratias . . 
haec est nulla animi inportuna curiositate violata philosophia (14, 312, 
18) 58 . Philosophie also soll die Funktion eines geistigen Gottesdienstes 
erfüllen und ganz in solcher Religionsübung auf gehen. Sie liefert dabei 
nicht nur die Erkenntnisgrundlage; als frommes Erkennen ist sie selber 
„heilige Religion“. Der Hermetiker umreißt daher das völlig verschmol¬ 
zene religiöse und philosophische Trachten abwechselnd mit cognoscere 
divinitatem und divinitatem colere. Beide Bestimmungen lernten wir in 

57 Gemeint ist der Verzicht auf äußere Riten und organisierten Gottesdienst. 
Siehe Festugiere, Rövölation I 81f. (vgl. auch Rev. fit. Gr. 1942, 82), der 
gegenüber Reitzenstein (Poimandres 248. 211ff. u. ö.) und Geffcken 
(Der Ausgang des grch.-röm. Heidentums 1920, 80) die Existenz hermet. 
Kultgemeinden entschieden ablehnt. Ihm stimmt Nllsson, Grch. Religion 
II 583f. zu, der in diesem Zusammenhang auch die Frage einer hermet. 
Sakramentspraxis erörtert, die sich aus der Geisttaufe des ,Krater* (CH 
IV) nahezulegen scheint. Siehe Exkurs II. 

58 Die Ablehnung der geistigen curiositas enthält die Verurteilung jeglicher 
Profanwissenschaften, insbesondere der Naturwissenschaft. Denn curiosi¬ 
tas bezeichnet vor allem den naturwissenschaftlichen Forschungsdrang des 
Menschen, der vom Offenbarungsstandpunkt aus geradezu als Salmleg er¬ 
scheint, nämlich als vermessenes Eindringenwollen in die Schöpfungsge¬ 
heimnisse (vgl. CH fr. XXIII 44-46; daraus 44: röv ogäv fisXXovra t oXjutj- 
gcbg t fjg <pvoe<og ra xaXä fivarrjgta ; 46: Tteglegyog töXjucl; dazu Mette in Fest- 
schr. B. Snell 1956, 232f.). In der Hermetik freilich gehört ein bestimmtes 
Wissen über die qruaig zum Heils wissen. Daher bietet sie die Physik in der 
Form heilsbezogenen Offenbarungswissens wieder an. Vgl. dagegen Lakt. 
II 8, 70f. 
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der philosophischen Anthropologie als Glieder der theologisierten Doppel¬ 
formel für das menschliche Verhalten kennen. Diese ist hier in eine Iden¬ 
titätsformel znsammengezogen, wie die Überschneidungen cognoscere di- 
vinitatem = philosophia = sancta religio (12) und colere divinitatem — 
philosophia (14) zeigen, cognoscere und colere scheiden also nicht mehr 
eigentlich zwischen theoretischer und praktischer Ausrichtung, sondern 
dienen dazu, die Vereinigung von religiösem und philosophischem Stre¬ 
ben zu betonen, aus der eine einheitlich fromme Haltung erwächst. 

Zu der gleichen Synthese gelangt fr. II B auf umgekehrtem Wege. 
Es definiert die wahre Frömmigkeit als Philosophie in der Bedeutung von 
Gnosis: fr. II B 1: dtxaiorarr) evaeßeia = ro vofjaat rä öVra 59 ; 2: 6 Öe evae- 
ßd>v äxgcog (pi?,oao(prjaer %a)QiQ yäg (piXoooyiag äxgcog evaeßfjaai äövvarov. In 
der Folge wird dem Frommen Wahrheitserkenntnis verheißen, die bis 
zum gnostischen Aufstieg gesteigert wird 60 . Die Frömmigkeit nimmt da¬ 
bei proportional der Erkenntnis zu und erreicht mit der Gnosis den Zu¬ 
stand der Vollendung, in dem kein Abfall mehr möglich ist. 

Die beiden Traktate sind sich darüber einig, daß sie Philosophie und 
Religion in gleicher Weise zur Bestimmung des Menschen machen und als 
notwendige Ergänzung einander zuordnen 61 . Im Asclepius wurde die Er¬ 
kenntnisbemühung auf die Gotteserkenntnis beschränkt und mit dieser 
zur Religionsübung erhoben; in dem Logos ngog Tax wird die praktische 
Bemühung zur evaeßeia erklärt und mit dieser an die gnostische Wahr¬ 
heitsschau gebunden. Die Begriffe philosophia (yvcbatg) und religio (evai- 
ßeia) sind dadurch einander derart genähert, daß sie sich zu einer Ein¬ 
heitsformel für das gnostische Heilsstreben verbinden können. Denn 
wahre Philosophie ist Gnosis, und Gnosis ist die gültige Form der Fröm¬ 
migkeit, das heißt der einzige Weg zur Heilsgewinnung: rovro juovov acorrj- 
gtov ävdgcbnco iariv, rj yvcbatg rov avrrj elg rov ”OXvfX 7 iov ävdßaotg 

(X 15). 


2. Die Heilsformel yvcbatg xal evaeßeia 

Die Verbindung yvcbatg und evasßeia ist daher in den griechischen Trak¬ 
taten auch die Formel für den Heilsweg 62 geworden. So bes. VI 5: pta 
yäg eanv elg avzö (= ro xaXov xal äyaftov = rov fteov) änotpegovaa ööog, ff 

69 Die Fortsetzung: xal x<*giv zw Jioirjaavri vjteg rovrcov ofioXoyrjoai zeigt, daß 
auch hier eine Variation der zweigliedrigen Telosformel vorliegt. Wieder 
dient sie der Entfaltung des gnostischen Frömmigkeitsbegriffs. 

80 Vgl. vor allem II B 3f. 

61 Dies lehren auch die Sextussprüche 369: Geov ovx eanv ytvcbaxeiv ßi) aeß6 - 
pevov und 287: aocpcbv ipvxal äxdgearoi fteooeßetag (Elter, Gnomica I 1892). 
82 fr. II B 5: avrri yäg ßövrj iariv . . . »} ngdg äXrj&eiav 6ö6g \ IV 11: evgijaetg rrjv 
ngog rä ävm öööv. Die letzte Stelle zeigt deutlich, daß die Vorstellung des 
Weges mit der des Aufstiegs verbunden ist. 
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juezä yvcbaeoDg evaeßeia™. Vgl. IX 4: evaeßeia de iazi fteov yvcoaig; X 19: 
äyä>v de evaeßetag r6 yvcbvai r6 fteiov. Dazu die Gegenbestimmungen XI 21: 
7 ) yctQ r eie La xaxia > zo äyvoelv zö üelov. zo de dvvacr&ai yvcbvai . . od6g iaziv 
ev&ela. X 8f.: xaxia de 'ipvyrjg äyvcoaia . . . zovvavziov de ägerrj ipv%fjq yvwaig* 
6 yäg yvovg xal äya&dg xal evaeßrjg xal rjdrj &etog u . 

Auf die hermetische Definition in VI 5 hat offensichtlich die analoge 
Bestimmung im Theaet. 176 B eingewirkt, die auch von Albinus (didask. 
28) in die platonische Schullehre aufgenommen worden ist. Dort war der 
Weg in die jenseitige Welt: dixaiov xal öaiov juezä (pgovijaeojg yeveoftai. Die 
gnostische Formulierung rj juezä yvcbaecog evaeßeia zeigt die Nähe und Ent¬ 
fernung zugleich, in der sich das späte religiöse Geistesstreben zum pla¬ 
tonischen Denken befindet. Die erkennende Ausrichtung auf die jensei¬ 
tige Welt des Geistes ist geblieben. Aber der erschütterte Glaube an das 
menschliche Erkenntnisvermögen, unterstützt durch den Wunsch nach 
Heilsgarantie, hat sich zurück in die mystische Offenbarungstheologie 
geflüchtet. 

Im Poimandres schließlich umfassen yvcbatg und evaeßeia den Inhalt 
des gnostischen Heilskerygmas: xrjQvaaeiv zolg äv&gcüTioig zo zrjg evaeßetag 
xal yvcdaecog xaXkog (27; vgl. 29: nobg xal zivi zqotuü aoyftrjaovzai). 


3. Die anthropologische Tradition in der gnostischen 
Erleuchtungs- und Erweckungspredigt 

Die nun folgende Missionspredigt ist ein typisches Beispiel gnostischer 
Bekehrungs- und Erweckungspredigt. Verselbständigt kehrt sie ähnlich 
in dem kurzen Traktat VII wieder 65 . Verwandte Passagen bietet die hel¬ 
lenistisch-jüdische Weisheitsliteratur und vor allem der christliche Pro- 
treptikos des Clemens von Alexandrien 66 . In Stil und Einzelmotiven geht 

63 Vgl. die Aussage fr. II B 5, die an die vorher durchgeführte Bestimmung 
der gnostischen Frömmigkeit anschließt: avzrj yäg /növrj eariv ... ngog älrj - 
fteiav oö6g. 

64 Vgl. noch VII 1: rj yäg zrjg äyvwaiag xaxia. Siehe auch oben Anm. 45. 

65 Norden, Agnostos Theos 5f. zählt die beiden hermet. Abschnitte zu dem 
von ihm erarbeiteten Typus der hellenistischen Missionspredigt, deren ste¬ 
reotyper Inhalt die Bekehrungsaufforderung von der Agnoia zur wahren 
Gotteserkenntnis und die Heilsverheißung ist. Für eine erste und allge¬ 
meine Bestimmung ist das auch zutreffend. Inzwischen hat jedoch Jonas, 
Gnosis I 133 unsere Texte „als hellenistische Ausläufer“ in die gnostischen 
Erweckungsrufe eingeordnet, und hierhin gehören sie nach Form, Symbol¬ 
gehalt und soteriologischer Abzweckung zweifellos mehr. Jonas charak¬ 
terisiert sie als „literarisch“ und „vom Mythos losgelöst und vorwiegend 
ethisch geworden“. Das letzte können wir nicht finden. Problematisch 
bleibt auch der ursprüngliche Zusammenhang mit dem gnostischen Mythos. 

66 Siehe unten S. 149f. und 159-163. Vgl. auch die bei Norden S. 6f. zusam¬ 
mengestellten Missionspredigten. 
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sie auf uralte religiöse Predigt 67 zurück. Die hermetische Rede knüpft an 
die anthropologische Tradition der griechischen Philosophie an, appelliert 
an die Bestimmung des Menschen zu Himmelsschau und Gotteserkennt¬ 
nis, erinnert an den göttlichen Ursprung und die Möglichkeit der Heils¬ 
gewinnung, ruft zur Umkehr vom Weg des Irrtums und des Todes und 
häuft im Diatribenstü drastische Bilder für die menschliche Verloren¬ 
heit und literarische Heilssymbole. Die hauptsächliche Bekehrungsanti¬ 
these ist äyvaxrla - yväxng. Um sie rankt sich alles Ornament. Die Auf¬ 
fassung und Darstellung der Agnoia entspricht der bei Philo entwickel¬ 
ten Theorie (ebr. 154fF.). Agnoia, und zwar jetzt präziser dyvcoala rov 
&eov ist die grundsätzliche Verfassung der nichtgnostischen, erlösungsbe¬ 
dürftigen Menschheit, die in selbstvergessener Gottesfeme der Todesfin- 
stemis anheimgefallen ist 68 . Die gnostische Verkündigung versteht sich 
daher auch als Erleuchtungsmission. Der Heilsbote des Poimandres for¬ 
muliert sein Vorhaben: (pcortaco rovg b> dyvoia (CH I 32); im Traktat VII 
will er zum Licht der Gnosis leiten: im Tag zrjg yvdxyecog ßvQag y önov iazl 
to XapnQÖv (pcog y t 6 xaßaqov oxozovg, Stcov ovde elg fießvei y aXXa navzeg vr}(pov- 
cnv, äfpoQwvTeg zfj xaQÖia elg töv ÖQaßfjvai ßeXovza. 

Wie bei Philo sind Schlaf, Trunkenheit, Blindheit und Daniederliegen 
die Bilder für den Zustand der Agnoia. Entsprechend nimmt die Predigt 
dann auch die typische Form des Weckrufs an 69 : 


67 Deren Stil ist die prophetische Mahnrede mit der direkten, oft harten und 
gebieterischen Anrufung der Menschheit. Norden S. 129-134 verfolgt sie 
hinauf bis zu Empedokles und Heraklit; auf Parmenides macht H. Diels, 
Parmenides Lehrgedicht 1897, 68 (fr. 6, 4) aufmerksam; auf die Anrede an 
die Menschheit bei Plato Protag. 337 CD Festugiere, Revelation IV 130. 
Zu vergleichen ist auch Numenios fr. 26 Leemanns (b. Eus. praep. XI 18, 
22). - Heraklit verwendet bereits den metaphorischen Gegensatz von Trun¬ 
kenheit und Nüchternheit für den Zustand der Torheit und Weisheit (fr. 117. 
118) sowie das Bild des Schlafes. Vgl. auch Anm. 43 auf S. 79. 

68 CH I 19: ev za> oxözei nXavcofiBvog; 20: ol iv ßavdzq) övzeg; 28: ol ovvo- 
Öevoavzeg rfj nXävji xai ovyxoivoivrjoavreg rfj äyvotq.; 29: rfj rov ßavdrov 6Öa> 
iavrovg ixöeöfoxozeg. 

69 Zum Weckruf als der Form des gnostischen Erlösungsrufes siehe Jonas, 
Gnosis I 120-22. 126ff., mit reichen Belegen aus den verschiedenen Kreisen 
der Gnosis. Die genannten Bildvorstellungen haben hier ihren festen theo¬ 
logischen Ort. Vgl. beispielsweise: ,,Sie verliehen ihnen (den Hütern) einen 
hehren Ruf, die Schlafenden aufzurütteln und zum Aufstehen zu bringen. 
Sie sollen die Seelen wecken, die vom Lichtort weggestrauchelt sind. Sie 
sollen sie wecken und aufrütteln, damit sie ihr Antlitz zum Lichtort erhe¬ 
ben“ (Ginza 308). Ähnlich: „Schlummere nicht und schlaf nicht und ver¬ 
giß nicht . . (Ginza 387). Oder: „Erwache, Glanz-Seele, aus dem 
Schlummer der Trunkenheit, worin du entschlummert bist . . .“ (aus der 
»abgekürzten Totenmesse* der Turfanfragmente, angeführt bei Reitzen¬ 
stein, Iranisches Erlösungsmysterium 11). - Aus dem Perlenlied der Tho¬ 
masakten 109 (221, 12 Bonnet) von der äußersten Verlorenheit: elg vnvov 
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Ihr Leute, erdgeborene Männer, die ihr 
euch selbst Trunkenheit und Schlaf an¬ 
heimgegeben habt und der Unkenntnis 
Gottes: Werdet nüchtern! Hört auf, 
euch dem Rausch zu überlassen, ver¬ 
blendet vom Schlafe der Unvernunft! 

CH j 

Was gebt ihr euch dem Tode preis, ihr 
erdgeborenen Menschen, die ihr Macht 
habt, an der Unsterblichkeit teilzuha¬ 
ben ? Kehret um, die ihr mit dem Irr¬ 
tum schreitet und Gemeinschaft pflegt 
mit der Unwissenheit! Trennt euch 
von dem finsteren Licht, ergreift die 
Unsterblichkeit, wenn ihr den Unter¬ 
gang hinter euch gelassen habt! 

CH VII1 

Wohin stürzt ihr, o Menschen, in eurer IIol ydgeofte, <2> äv&gtonot, juedv- 

Trunkenheit, die ihr bis zur Neige die ovzeg, rov zfjg äyvcaolag äxoazov 

unverdünnte Lehre der Unwissenheit Xdyov ixmdvzeg, ov ovÖe tpigetv 

getrunken habt, die ihr nicht vertra- övvao&e, . . .; 
gen könnt . . ? 

Werdet nüchtern und stehet! Schaut azfjze vrjipavzeg’ dvaßXetpaze 
empor mit den Augen des Herzens! zoig Öqr&aX/ioig zfjg xaoÖiag. 

Stehen und Auf schauen, die allgemeinen Charakteristika des Menschen, 
sind hier wie in den anderen Traktaten und besonders im Asclepius als 
Symbol für den erlösten Gnostiker beansprucht, den Menschen, der durch 
die gnostische Erweckung und Erleuchtung zu seiner Erfüllung gelangt 
ist. 

* * * 

Im Bericht des Poimandres finden wir sogar die Fiktion eines rituellen 
Vollzugs der Aufrichtung. Von denen, die das Kerygma gehört haben 
und die Heilsunterweisung empfangen wollen 70 , ist 29 gesagt: iavzovg noo 
Tioöcbv fxov glfavzeg. iyd) di dvaazrjaag avzoi>g xaßodrjyog iyevojütrjv rov ydvovg. 
Die Initianten werfen sich nieder, der Mystagoge richtet sie auf. An eine 
gewöhnliche Proskynese wird man in einem derart symbolträchtigen 
Text nicht denken wollen. Alles was hier gesagt ist, hat einen tiefen, heils¬ 
bezogenen Sinn. Die Bemerkung erinnert zunächst an die phiionische Al- 

xazT)vdx&r}v ßaftvv; 110 (221, 21) der Ruf: avaazrj&i xai ävdvrjy>ov iS vjivov; 
111 (222, 19) von dem Brief, der den himmlischen Ruf vorstellt: avzfj di , 
&OTCSQ (pcovfj XQYiGafiivri aviazrjoev vnvaj&dvza pie, xai (böfjyrjoev ye zw nag' 
avzfjg <p<ozi. 

70 CH 129: nwg xai zivt zgdnm oco&rjoovzai. 


27 

r Q Xaoi, ävögeg yrjyeveig, ot (xiftrj 
xai vtivw iavzovg ixöeöwxözeg xai 
zfj ayvwaiq. zov ßeov, vrjy>a re, nav- 
oaofte öi xgamaXwvTeg y fteXydpe- 
voi vnvw dXdya). 

28 

Ti iavzovg , d> ävögeg yrjyeveig , elg 
ftavazov ixöeöwxazE, exovzeg e|ou- 
oiav zfjg ädavaolag fiezaXaßeiv; 
fXEzavorjaazSy ol avvoöevoavzeg zfj 
nXävfl xai avyxoivcovfjaavzeg zfj 
äyvoUy dnaXXdyrjze rov axozeivov 
<pa>r6g, juezaXdßeze zfjg ddavaaiag, 
xazaXeitpavzeg zfjv qr&ogdv. 
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legorese der Proskynese Abrahams 71 . Auch sie wurde soteriologisch ge¬ 
deutet. Im Gestus des Hinwerfens fand Philo einen Hinweis auf die 
menschliche Verlorenheit und Erlösungsbedürftigkeit. Unter dem Hin¬ 
stellen sah er das göttliche Heilshandeln symbolisiert, das Erleuchtung 
und Erweckung zum Leben brachte. So kann dem Zusammenhang nach 
auch im Poimandres die Aufrichtung durch den Offenbarungsboten nur 
die Befreiung von der Agnoia und die Mitteilung der Heilsgnosis andeu¬ 
ten wollen. 

In der Fortsetzung kommt als weiteres Mysteriensymbol das Getränkt¬ 
werden aus dem göttlichen Lebensquell hinzu: eoneiga avxolg rovg rfjg oo- 
(ptag Xoyovg xal sTQOKprjaav ex rov d/ußgooiov vöazog. Die Vorstellung vom 
Trinken aus der Weisheitsquelle hatte Philo besonders gepflegt 72 . Aus ver¬ 
schiedenen Sekten der christlichen Gnosis ist uns das Bild dann für den 
Empfang der gnostischen Weihe bezeugt 73 . In der Verbindung mit Heu¬ 
schöpfung, Aufrichtung und Erleuchtung begegnet es in der 6. Ode 74 Salo¬ 
mos, die eine schöne Zusammenstellung der Erlösungsvorstellungen 75 gibt: 
Es ist hervorgekommen ein Abfluß, er ist geworden ein großer, breiter 
Strom . . 

Getrunken haben die, die sich auf dem trockenen Sande befinden; 

ihr Durst hat aufgehört und wurde gelöscht, 
als ihnen der Trank gegeben war von dem Höchsten. 

Selig sind die Diener jenes Trankes, 

sie, denen das Wasser des Herrn anvertraut ist! 

71 Siehe oben S. 74f. 72 Siehe Lewy, Sobria Ebrietas 9. 88. 99 Anm. 2 u.ö. 

73 Vgl. Anm. 137 auf S. 112. 

74 Zitiert ist die Übersetzung der für diese Ode auch vorhandenen kürzeren 
koptischen Fassung aus der Ausgabe von W. Bauer, Kl. Texte 64. - Die 
Diskussion über Datierung und religionsgeschichtliche Stellung der erst 
1909 von R. Harris in einer syrischen Handschrift aufgefundenen Oden 
ist in der Hauptsache in den Jahren 1909 bis 1914 geführt worden, aber zu 
keinem einheitlichen Ergebnis gekommen. Die Literatur bis 1920 ist ver¬ 
zeichnet im II. Bd. 455ff. der Standardausgabe von R. Harris-A. Mingana, 
The Ödes and Psalms of Solomon Bd. I 1916 (Text), II 1920 (Einführung, 
Übersetzung mit Kommentar). Besonders sei verwiesen auf die Charak¬ 
terisierung der Dichtungen durch A. Harnack, Ein jüdisch-christliches 
Psalmbuch aus dem I. Jh.: TU 35, 4 (1910); H. Gressmann, Internat. 
Wochenschr. 1911, 897ff. 949ff. (judaisierende Gnosis). 

75 Eine ähnliche Bildfülle bieten die Erlösungslieder 15 (angeführt unten 
Anm. 66 auf S. 204 und 11 dieser Sammlung, aus dem letzten vgl. vor 
allem 4-8: „Von Anfang an und bis zum Ende / empfing ich seine Erkennt¬ 
nis. II Und ich wurde befestigt auf dem Felsen der Wahrheit, / da, wo er 
mich hinstellte. // Und redendes Wasser berührte meine Lippen / aus der 
Quelle des Herrn ohne Mißgunst. // Und ich trank und wurde berauscht / 
von dem lebendigen Wasser, das nicht stirbt. // Und mein Rausch war 
nicht ohne Erkenntnis, / sondern ich ließ die Eitelkeiten fahren.“ (Vgl. 
Lewy, Sobria Ebrietas 82ff.; siehe auch die Fortsetzung der Ode in Anm. 49 
auf S. 158.). 
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Sie haben Seelen ergriffen, ihnen den Lebenshauch einzuflößen, 
damit sie nicht stürben. 

Sie haben Glieder aufgerichtet, die gefallen waren. 

Sie haben Kraft gegeben ihrer Zuversicht, 
und haben Licht gegeben ihren Augen. 

Denn sie alle haben sie erkannt in dem Herrn, 

und sie sind gerettet worden durch Wasser ewigen Lebens. 

Ausdrücklich auf die christliche Taufe übertragen ist die Vorstellung 
in den gnostischen Thomasakten, wiederum in Kombination mit Aufrich¬ 
tung und Erleuchtung. Die Akten geben mehrfach eine Beschreibung des 
Taufvollzugs 76 . Der Grundritus ist die Ölsalbung, stehende Bezeichnung 
Sphragis 77 und ständige Begleiterscheinung eine himmlische Licht- oder 
StimmofFenbarung. Ein Trinkritus findet bemerkenswerterweise keine 
Erwähnung, selbst die Wassertaufe scheint entbehrlich 78 . Um so typischer 
müssen die Bildvorstellungen erscheinen. Die ambrosische Quelle wird in 
dem Taufgebet des Apostels über dem König Gundafor und Gad genannt: 
„Reinige sie durch dein Bad und salbe sie rein von dem sie umgebenden 
Irrtum . . . Tränke sie aber aus deiner ambrosischen Quelle, die weder ge¬ 
trübt ist noch versiegt“ (nonaov de amovg and rfjg äftßQoatcböovg aov 
nrjyfjg rrjg jurj re^olwfievrjg firfzs hyyovarjg) 79 . In einer späteren Taufrede 
wird erklärt: „Diese Taufe ist Vergebung der Sünden. Sie erzeugt ein 
ringsum ausgeschüttetes Licht (q>a>g n£Qiex%vvo{ievov). Sie gebiert den neu¬ 
en Menschen, . . sie richtet den neuen Menschen auf dreifache 80 Weise auf“ 
(äviGTcbv; Act. Thom. 25 u. 132 Bonnet). 

Die angeführten und angemerkten Parallelen vermitteln einen Ein- 

76 Act. Thom. 25ff.; 121; 132f. (Bonnet). 

77 Zur Taufbezeichnung Sphragis siehe Anra. 33 auf S. 154. 

78 In dem ausführlichen, mit Wunderzügen ausgestatteten Bericht 26f. kommt 
nur eine doppelte Versiegelung (= Ölsalbung) vor. Auf sie folgt der Emp¬ 
fang der Eucharistie. Dagegen ist in dem vorangehenden Tauf gebet auch 
von dem Taufbad die Rede. 

79 J. Quasten, Das Bild des guten Hirten in den altchristlichen Baptisterien: 
Pisciculi, Fests. F. J. Dölger 1939, 231ff. weist auf den Zusammenhang die¬ 
ser Symbolik mit den Bildvorstellungen des 22. Psahns (LXX) hin. Dieser 
wurde z. B. von Origenes Hom. in Cant. Cant. II (VIII 138, 7 GCS) auf 
die Einweihung in die christlichen Mysterien ausgelegt und nach späte¬ 
ren Zeugnissen als Erlösungslied auch liturgisch bei der Taufe verwertet. 
Das ist sehr illustrativ für die gegenseitige Beeinflussung von allegorischer 
Exegese und Mysterienausdeutung. 

80 Mit der dreifachen Aufrichtung könnte auf die trinitarische Taufformel 

angespielt sein, die im Folgenden auch genannt wird. Wahrscheinlicher ist 
jedoch, daß mit der Dreiteilung des Menschen in Leib, Seele und Geist ge¬ 
rechnet ist, die auch in dem Auf erst ehungs- und Erleuchtungsmysterium 
der von Reitzenstein mehrfach abgedruckten alchemistischen Schrift (zu¬ 
letzt in: Iranisches Erlösungsmysterium S. 6) eine Rolle spielt: (pcoTt^ezai 
To oä)fia xal xatgezai T d nvsvfia . 
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druck von der Verbreitung und Dehnbarkeit des gnostischen Erlösungs¬ 
schemas der Aufrichtung und Erleuchtung. An dem letzten Beispiel war 
bereits zu sehen, daß sie dem christlichen Taufakt zustreben, an den die 
Aneignung der Erlösung zunehmend gebunden wurde 81 . Wo diese als 
gnostische Erleuchtung verstanden war, da mußte auch die Taufe zum 
Aufrichtungs- und Erleuchtungsmysterium werden. Bei Clemens von 
Alexandrien wird uns dieses Verständnis mitsamt den konventionellen 
Bildvorstellungen in reichem Maße begegnen. 

81 Zu dieser Entwicklung siehe Oepke: Theol. Wörterb. (Kittel) I 541f. Zu 
Beginn des 2. Jh. ist man bereits so weit, daß die entschlafenen Apostel 
die Taufe an den alttestamentlichen Frommen nachholen müssen (Pastor 
Hermae sim. IX 16, 5-7). 
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3) Clemens von Alexandrien 

In einem neuen Stadium, dem christlichen, tritt uns bei Clemens die 
alexandrinische spekulative Religionsphilosophie entgegen. Wie das ale- 
xandrinische Judentum und die philosophische Gnosis der Hermetik pro¬ 
klamiert sich das Christentum als die Erlösungsreligion des Geistes, als 
die wahre, gottgelehrte Philosophie und himmlische Weisheit, in der alles 
Heilswissen beschlossen liegt. Auf die Mitteilung und Aneignung der 
christlichen Offenbarung übertragen sich folglich die spiritualisierten 
Mysterienvorstellungen, deren Kristallisationspunkt nun das Taufgesche¬ 
hen wird. In ihm sieht man, analog den anderen Offenbarungsmysterien, 
ein Geistmysterium der Erleuchtung und des Gnosisempfangs. Clemens 
gebraucht in missionierender (Protreptikos) wie mystagogischer (Paidago- 
gos) Verkündigung das Vorstellungs- und Sprachgut der philosophischen 
Gnosis. Die Berührungen erschöpfen sich nicht in dem längst abgegriffe¬ 
nen Vokabular. Gemeinsame Richtung und echte TraditionsVerbunden¬ 
heit sind verbürgt durch die Wiederkehr der sublimeren Theorien von 
Agnoia und seelischer Blindheit, pneumatischem Licht und göttlicher Er¬ 
leuchtung, die zur theologischen Erklärung des Erlösungsgeschehens 
herangezogen sind. Da es in diesem Synkretismus Eigentum kaum mehr 
gibt, und da in den verfügbaren Quellen schon immer jede Richtung alle 
anderen sowohl aufgesogen wie beeinflußt hat, ist auch die Frage schwer 
zu beantworten, woher die einzelnen Lehren dieser Art zu Clemens ge¬ 
langt sind. Er kann sie gleich gut von jüdischen, heidnischen oder bereits 
christlichen Vorgängern übernommen haben, die wir uns in philosophi¬ 
scher Hinsicht nicht sehr verschieden vorstellen dürfen 1 . 

Proben konventioneller Bekehrungspredigt liefert der Protreptikos in 
solcher Fülle, daß wir uns beschränken und auswählen müssen. Die Aus- 


1 Siehe dazu W. Bauer, Rechtgläubigkeit und Ketzerei 49-64, insbeson¬ 
dere 56f. 60f. Wichtig sind immer noch die Untersuchungen von Bousset, 
Jüdisch-christlicher Schulbetrieb 155-271, deren Hauptergebnis, näm¬ 
lich daß hinter Clem. alexandrinische Lehrtraditionen (S. 198-204) mit 
starkem synkretistischen Einschlag stehen (vgl. die Charakteristik der 
,Quelle‘ S. 174—190) gültig bleibt trotz vieler Korrekturen und Modifi¬ 
kationen, die im einzelnen vorgenommen werden müssen; vgl. J. Munck, 
Untersuchungen über Clem.' v. Al.: Forschg. z. Kirchen- und Geistes- 
gesch. II, 1933, 4ff. 151-204; Pohlenz, Nachr. Akad. Göttg. 1943, 106. 
Zum Verhältnis zu Philo s. noch Siegfried, Philo 343ff. Die weitere um¬ 
fangreiche Literatur über Clem. ist mit großer Ausführlichkeit bei Völker, 
Der wahre Gnostiker nach Clem. Al.: TU 57, 1952 S. IX-XIX verzeich¬ 
net. Danach siehe vor allem noch v. Campenhausen, Grch. Kirchenväter 
32-42; Osborn, The Philosophy of Clem. of Al. 1957, dort S. 184ff. auch 
begründete Kritik an dem einseitig theologischen Clemensbild von Völ¬ 
ker. - Vgl. auch die Angaben in Anm. 145 oben auf S. 114. 
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sagen sind hier ziemlich allgemein gehalten; vor allem ist die direkte Er¬ 
wähnung der Taufe gemieden, wiewohl diese vielfach im Hintergrund der 
Bekehrungsrufe und Erlösungsverheißungen steht. Diese Zurückhaltung 
ist charakteristisch für das apologetische Schrifttum überhaupt 2 3 und 
muß bei der Auswertung jeweils berücksichtigt werden. Im Paidagogos 
dagegen, der zu den esoterischen Schriften gehört, äußert sich Clemens 
unverhüllt und gibt uns dadurch gründlichen Aufschluß über das Ver¬ 
ständnis der Tauferleuchtung. 

Das Motiv der Aufrichtung zur Himmelsschau begegnet besonders in 
den protreptischen Partien. Es ist selbstverständlich soteriologisch ge¬ 
wendet und stützt die Predigt von der menschlichen Heilsbestimmung. 
Für diese treten noch häufiger Begriffe wie Gnosis, göttliche Weisheit, 
Gottesschau und Erleuchtung ein, und der Paidagogos zeigt uns, daß sie 
sämtlich in das Taufmysterium einmünden. In den einzelnen Aussagen 
des Protreptikos kommt gewöhnlich nur dieser oder jener Gesichtspunkt 
zur Geltung. Daher haben wir die Stellen so ausgewählt, daß sie sich all¬ 
mählich zu der ganzen Bedeutungsfülle ergänzen. Eine zweite Gruppe von 
Aussagen aus dem Paidagogos soll - das war auch die Absicht des Cle¬ 
mens - das Verständnis präzisieren und vertiefen. Es ergibt sich von 
selbst, daß sie sich auf die Tauf- und Erleuchtungstheologie konzentrie¬ 
ren. 


A) Die Verwendung der gnostischen Erlösungsterminologie 

IN DER PROTREPTISCHEN HeILSVEKÜNDIGUNG 

1. Die Aufrichtung zur Himmelsschau als Symbol 
für die gnostische Heilsbestimmung 

Protr. 63, 4 identifiziert sich Clemens mit der Grundüberzeugung der 
philosophischen Anthropologie, daß der Mensch zur Himmelsschau ge¬ 
schaffen sei: TiQog xrjv ovgavov &eav yeyovivat rov äv&Qoonov^. Ebenso teilt er 

2 Vgl. Anm. 9 auf S. 5. 

3 Clem. hält diesen Satz für gemeinphilosophisch: <pdoo6(po>v xogög . . . nay- 
xäXo>q . . . opoXoyovvTwv. Protr. 100, 3 trägt er ihn mit dem pythagoreisch - 
platonischen Zusatz vom Himmelsgewächs als eigene Meinung vor und 
bekennt sich ausdrücklich zu der Deutung auf die Gnosis. Dem entspricht 
an der ersten Stelle die Polemik gegen das philosophische Mißverständnis, 
nämlich die Schau und Verehrung des Kosmos anstelle des imsichtbaren 
Schöpfergottes. Der gleiche Einwand und die gleiche Umdeutung begeg¬ 
nete schon bei Philo (Abr. 68 f. u. ö.) und wird später in wichtiger Aus¬ 
einandersetzung von Laktanz wiederholt (III 9-10). Wir haben hier also 
eine Art Topos der jüdisch-christlichen Apologetik und monotheistischen 
Propaganda, die von der Popularphilosophie gelernt hat und mit deren 
Mitteln weiterarbeitet. Die Feststellung des Topos an sich besagt jedoch 
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die Meinung, daß diese Bestimmung in der menschlichen Körperbildung 
vorgegeben ist. Mit diesem Argument verteidigt er ström. IV 163,1 sogar 
den positiven Wert des Leibes gegen die dualistische Abwertung der häre¬ 
tischen Gnosis. Ihren Vertretern wirft er vor: ov avvogcövxeg xr\v xara- 
axevrjv rov dv§gd)7iov i og'&rjv ngög rrjv ovgavov §eav yevojuivrjv xai xrjv xcdv ala- 
{hjaecov ögyavonouav ngög yvcdaiv avvxetvovaav xd re fxih\ xai juegrj ngög xd 
xaP.ov, ov ngög ffdovrjv evftera. Die drei Bezüge ngog rrjv ovgavov fisav, ngög 
yvcoaiv , ngög xd xaPov 5 variieren nur die eine Bestimmung des ganzen Men¬ 
schen zur Gotteserkenntnis und Heilsgewinnung, die sich auch für Cle¬ 
mens in der Himmelsschau symbolisiert. 

So löst er protr. 100, 3 die charakteristische Schöpfungsbestimmung 
des Menschen, eben die Himmelsschau, auf in yvcoaig rov &eov und fteoae- 
ßeia> die sich wie im hermetischen Schrifttum gegenseitig vertreten und 
formelhaft für die Heilsbestimmung stehen. In diesem Zusammenhang 
wird die Bekehrung zum Christentum sogar umschrieben: ae xareiÄrjcpev 
ff yvcoaig (100, 4). Gnostische Bedeutung gibt Clemens der Himmelsschau 
auch an der oben zitierten Protreptikosstelle (63, 4f.): Das Auf schauen 
des Menschen erfüllt sich in dem richtigen Heilsstreben (anevöcov elg aooxr i /- 
gtav), das heißt, sie muß auf die ,göttliche Weisheit* (aofpia&eixij) gerichtet 
sein, die allein zu den Türen des Heils leitet (im rdc acoxrjglovg frvgag, vgl. 
CH VII 2 im xäg xfjg yvcoaecog dvgag). anevöeiv wird besonders von dem 
gnostischen Heilsstreben gebraucht 6 . Clemens selbst verwendet es bei- 

noch gar nichts. Das Wesentliche sind seine Veränderungen. Und hier 
haben wir gefunden, daß sich aus den Anwendungen zentraler Topoi ein 
gutes Stück antiker Geistesgeschichte ablesen läßt. Ein Buch wie Geff- 
ckens ,Zwei griechische Apologeten', das sich nahezu in der Notierung 
von Topoi, und das bedeutet für Geffcken armseliger Unoriginalitäten, er¬ 
schöpft, ist zwar im einzelnen wegen seines reichen Materials nützlich, ver¬ 
kennt aber gänzlich das Wesen antiker Traditionsgebundenheit. 

4 Vgl. die ström. II 129, 5 überlieferte Telosformel Jüngerer Stoiker' (nach 
Panaitios und Poseidonios, die schon namentlich angeführt sind): rePog 
elvai ro £rjv äxoXov&coq rfj rov äv&gcbnov xaraaxevfj. Daß dies im Sinne der 
philosophischen Himmels- oder Kosmosschau ausgelegt wurde, zeigen be¬ 
sonders die Ausführungen bei Seneca ot. 5, 3f. (s. oben S. 23), aber auch 
Philo plant. 17 und Parallelen (oben S. 61). Bei Philo wird die Auslegung 
noch umständlich in gnostischer Richtung weitergeführt; bei Clemens ist 
dieser Bedeutungswandel bereits vorausgesetzt und braucht nicht eigens 
erwähnt zu werden. 

5 Der Begriff des xalov in diesem Zusammenhang auch ström. IV 116, lff., 
vgl. II 21, 1. Die Ausgangsstelle ist Plato Symp. 210 A ff. Danach gab sich 
auch die hermetische Gottes- und Lichtschau als Schau des xaXov (CH X 
4-6; vgl. VI 5 u. ö.). 

6 Z.B. Exc. ex Theod. 78, 2 (vom Inhalt der Gnosis neben anderen Formeln: 
nov ojzevöofiev, nö&ev XvrgovfjLe&a); Barnab. 19, 1 gilt anevöeiv dem Wandel 
auf dem Weg des Lichts; aus CI. Al. vgl. noch protr. 119, 2. 3 und paid. 
I 25, 1; aus der hermet. Gnosis CH IV 5. 8; XIII 15; fr. II B 7, alle Stellen 
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spielsweise noch protr. 105, 2 in der Verbindung nqöq yvcdatv ’ßeov, wofür 
er gleich darauf zrjv Övzoog älrj'&rj aotplav einsetzt. Vorher stand GU)xr}Qia y 
daneben schließhch noch röv ovgavov Idelv. Es handelt sich also immer wie¬ 
der um synonyme Begriffe für dieselbe Sache: die Heilsgewinnung durch 
die Gnosis. 

Interessant ist an der letztgenannten Stelle noch die Verbindung mit 
der Vorstellung der Verstümmelung der inneren Sinne, dem Kennzeichen 
der phiionischen Agnoia (ebr. 154ff.). Daß bei Clemens die gleiche Theo¬ 
rie zugrundeliegt, zeigt sich an den einzelnen Motiven und ihrer Verbin¬ 
dung, wiewohl das einheitliche Gesamtbild durch die diatribische Ver¬ 
wendung gestört ist. Clemens geht, wie der hermetische Prediger (CH VII 
u. I 27f.), davon aus, daß die unerlöste ( = außerchristliche) Menschheit 
in einem trunkenen Schlaf der Gottesunkenntnis dahindämmert (103, 2). 
Diesen Zustand kommentiert er 104, 3 - 105, 2: 


Das Jämmerlichste aber ist, der Hilfe 
von Gott beraubt zu werden. Blind¬ 
heit der Augen nun und Taubheit des 
Gehörs sind wohl schmerzlicher als alle 
anderen Überfälle des Bösen; denn der 
einen von ihnen ist der Anblick des 
Himmels entzogen, die andere ist des 
göttlichen Wissens beraubt. 

Ihr aber seid bezüglich der Wahrheit 
verstümmelt, seid blind am Geiste und 
taub am Verstände, und es schmerzt 
euch nicht, ist euch nicht leid, nicht 
begehrt ihr den Himmel zu schauen 
und den Schöpfer des Himmels, und 
nicht sucht ihr, den Schöpfer und Va¬ 
ter aller Dinge zu hören und zu ver¬ 
stehen und euren Willen in das Heil 
zu fügen. Denn nichts steht dem, der 
nach Erkenntnis Gottes strebt, im We¬ 
ge- 

Gegenüber Philo fällt zunächst auf, 
am Bodens Liegens, ebenso wie seine 
nicht ausgeführt ist. Er gehört aber ai 


olxzgozazov de z6 ozegeo&ai zfjg 
naga rov fteov intxovgiag. öppa- 
tü)v pev odv fj nr\q<üGig xal zfjg 
dxofjg fj xcoqxooig dkyeivoziga na- 
ga zag Xomaq zov novrjgov nXeo- 
vertag* fj pev yag avzcbv äqrrjgqxat 
zfjg ovgaviov ngoaoipecoq, fj de zfjg 
fteiag pa&fjaeayq eazdgqzat. 
vpelg de ngog zfjv dXfj&etav dvanrj- 
goi xal zv<pAol pev zdv vovv , xcopol 
de zfjv ovveaiv övzeg ovx aXyeize y 
ovx äyavaxzetze , ov zov ovgavov 
Idelv xal zdv zov ovgavov notrjzfjv 
ine&vpfjoaze, ovde zdv zwv näv- 
zcov drjptovgyov xal nazega axov- 
aai xal pa&elv i£eZr}zfjaaze f zfjv 
ngoaigeatv zfj acozrjgtqi ovvdipav- 
zeg • ipnod<hv yag lazazai ovdev 
r<5 anevdovzi ngog yv&aiv ßeov. 

daß der Gedanke des Fallens und 
Entsprechung, die Aufrichtung, 
ich bei Clemens in diesen Vorstel¬ 


beziehen sich auf den gnostischen Aufstieg; genau dieselben Vorstellun¬ 
gen verbinden damit die Chaldäischen Orakel, bei W. Kroll, Bresl. Phi¬ 
lol. Abh. VII 1, 52: xgf} oe onevdeiv ngoq zo <paog xal Tigdg nazgdg adyag, / 
evßev ijiepy&r] aot ^v%f\ noXvv eaaapevt) vovv. / ov yag e<pixza za &ela ßgozotg 
zolg ocdpa voovoiv , / dXX öoooi yvpvfjzeg ävco onevdovai ngoq ihpog. Auf den 
Zusammenhang dieser Ausdrucksweise mit Plato Theaet. 176 AB verweist 
Norden, Agnostos Theos 107 Anm. 2. Er ist in dem hermet. fr. II B sogar 
noch greifbar in der Formulierung ixetae ödög (8); ähnlich Max. Tyr. XI 
10 c Hob. Auf vorgnostischer Stufe steht Cic. Somn. Scip. 14: quin huc 
ad vos venire propero ? 
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lungsbereich hinein. Das geht aus anderen Stellen 7 deutlich hervor und 
ist hier durch die Metaphern von Schlaf und Trunkenheit vertreten. 
Sieht man von dieser Verschiebung ab, so bleibt weitestgehende Ähnlich¬ 
keit. Bei beiden ist die Trunkenheit der Agnoia 8 eine Verstümmelung 
(mfjQoyatg) der inneren Sinne Auge und Ohr; beide bezeichnen diesen Zu¬ 
stand als äußerste Hilflosigkeit, weil der göttlichen Bettung der Zugang 
versperrt ist 9 ; beide gehen von der körperlichen Blindheit und Taubheit 
aus, die das schlimmste leibliche Übel bedeutet; beide messen ihre Fol¬ 
gen, die Isolierung von Licht und Bede (Philo) oder von Himmelsschau 
und göttlicher Belehrung (Clemens), schon im Blick auf die beabsichtigte 
Übertragung auf die inneren Sinne; beiden dient der Vergleich dazu, den 
vollen Umfang der geistigen Blindheit und Taubheit, des viel größeren 
Übels, zu veranschaulichen; beide sehen darin schließlich die Trennung 
von der göttlichen Wahrheit oder Erkenntnis Gottes. Die Ausdrücke 
hierfür differieren nur scheinbar. Philo nennt die Schau des Seienden und 
die Belehrung durch den Logos; Clemens nahm das schon oben vorweg 
und wiederholt es jetzt in leichter Variation (Himmelsschau = Erkennt¬ 
nis des Schöpfers, Hören auf seine Belehrung). 

Das Heilswissen faßt Philo in dem Begriff imoTrjjM 7 zusammen, Cle¬ 
mens dagegen in yväxng &eov. Das wird man als ein Zeichen für die fort¬ 
geschrittene Entwicklung ansehen dürfen. Strom. III 44, 3 läßt sich bei¬ 
spielsweise noch beobachten, wie Clemens den Ausdruck emozrifxrj mit dem 
zeitgemäßeren yvcboig in Einklang bringt und schließlich ganz durch ihn 
ersetzt 10 . Machte nämlich Philo noch die Episteme zum Auge und Ohr der 
Seele 11 , so sagt Clemens hier dasselbe von der Gnosis aus 12 , die er vorher 
üeia imGTrjjurj nennt und „jenes Licht, welches in der Seele entsteht aus 
dem Gehorsam gegen die Gebote“, das alles offenbar macht und Selbst- 
und Gotteserkenntnis verleiht. (Daß Clemens hier die Erleuchtung im 
Sinne der jüdischen Gesetzeserleuchtung auffassen kann, zeigt, wie wenig 
sich die Vorstellung selbst im Grunde gewandelt hat) 13 . 

Den Wendepunkt sieht Philo wie Clemens in der Erleuchtung durch 
die göttliche Offenbarungslehre. Als Hinwendung zu ihr versteht Clemens 
auch die Himmelsschau. Aufblicken, das wahrhaft menschliche Verhal- 

7 Z.B. protr. 80, 2ff.; 84, 2; 106, 2 (s. unten S. 155ff.). 

8 Zu Philo siehe oben S. 77ff.; dazu QG IV 2; somn. II lOlff. u. ö. Agnoia 
als Trunkenheit bei CI. Al. z.B. protr. 101, 1; 118, 5 (äyvoiq, fie&vcov dxqd- 
rq>). An beiden Stellen ist wiederum das gleiche Vokabular und Vorstei¬ 
lungsgut wie in der hermet. Erweckungspredigt verwandt (vgl. bes. CH 
VII 1, dazu oben S. 138f.). 

9 Vgl. Philo ebr. 160; mut. 56. 

10 Siehe Anm. 45 und 46 auf S. 79. 

11 Philo ebr. 158: emoTTjixr} tqotiov t ivä tpvxfjg nal 3(p&aXfiol xat o5ra iariv. 

12 ström. III 44, 3: 6 yä.Q oyftaAfxdg Sv cra^icm» xovro Sv rep v<p rj yv&aig. 

13 Vgl. unten S. 169ff. 
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ten, heißt, sich der himmlischen Weisheit und Belehrung, also der christ¬ 
lichen Heilsbotschaft öffnen, das Licht schauen und sich erleuchten las¬ 
sen. 


2 . Das Aufschauen in diatribischen Tauf¬ 
und gnostischen Erleuchtungsrufen 

In den Bekehrungsrufen des Protreptikos wird das allenthalben deut¬ 
lich. 92, 5 appelliert Clemens in diatribischer Weise an die menschliche 
Bestimmung. Um die Wirkung zu steigern, gibt er eine Schilderung des 
konträren Verhaltens. Als Modell dienen die Schweine, die sich nach De¬ 
mokrit im Schlamm wälzen und keine Freude am reinen Wasser haben 
(xaftaga) vöan 92, 4). Das letztere scheint ein Zusatz von Clemens, seine 
Tendenz ist sehr durchsichtig 14 . Die »schweinischen Menschen* sind dabei 
diejenigen, die sich freiwillig der Knechtschaft der Finsternis hingeben, 
obgleich sie Gottessöhne sein und am Licht- und Lebensquell teilhaben 
könnten (92, 3). 

Auf diese Vorbereitung folgt nun die Paränese: prj drjra ovv, prj drjra 
iijavÖQanodtcrdüJfiev prjöe vcböetg ysvcojue&a, äX)J wg rixva cpcoxög yvrjcna äva- 
qrjGoyjxev xal dvaßXmpay/iev elg xd (pcog (ävaftgelv und ävaßXenetv spielen offen¬ 
sichtlich auf die Etymologie von äv&Qconog an) 15 ; 93, 1 die direkte Forde¬ 
rung zur Umkehr: 

fiETavorjGw/LiEv oifr xal fieraoxco/iiev 

iS ä/j,G&iag elg imoxrjfirjv, iS ätpQoovvr)g elg cpQÖvrjoiv , 

iS dxgaatag elg iyxgdreiav, iS äötxlag elg öixaioavvrjv , 

iS d'&eÖTijTog elg fieöv. 

Die letzte Bekehrungsantithese ist als Zusammenfassung der ganzen 
Reihe gedacht; denn der Inbegriff der Heilsentscheidung ist die Hinwen¬ 
dung zu Gott. Wenig später wiederholt Clemens mit einem Bibelwort 

14 Ähnliche Anspielungen auf das Taufbad protr. 94, lf .; 99, 3. 

16 Plato gibt Crat. 399 C die Erklärung: dva&QÖJv ä oncone. Nach Dicker- 
man, Dissertation 24ff. stammen diese und die anderen Etymologien des 
Cratylos schon aus der sophistischen Tradition. Dafür spricht auch, daß 
das für die nachplatonischen Ableitungen zentrale ävco noch nicht in Er¬ 
wägung gezogen ist. In späterer Zeit erscheint daher neben der Kratylos- 
etymologie eine weitere, die die herrschende Anthropologie wiedergibt. 
Vgl. Etym. Magnum s. v. (ed. Gaisford 1848, S. 109, 16) : naqä r 6 ävco 
(dy&QEiv, rjyovv ßXeneiv. fidvog yäg xcbv dAAcov fepcov 6 ävügamog ävco ßAinei; 
noch ausführlicher Etym. Gudianum s. v. (ed. de Stefani, 1909, I 147): 
<5(d to ävco d'äqelv rrjv <xma rjyovv ögäv. ndvrcov yäg tcöv xrrjv&v xd tco ßXendv- 
rcov, pdvog 6 äv&Qconog ävco ßMnei . rj ötä rd 6 q& ä>g negiTcaretv; siehe auch 
Etym. Orionis s. v. (ed. Sturz, 1820, S. 16, als zweite Möglichkeit). Diese 
Ableitung war auch der Hermetik bekannt (fr. IV 4, vgl. Anm. 6 auf 
S. 116), und selbst der Lateiner Laktanz erwähnt sie zweimal (II 1, 16; 
epit. 20, 9, vgl. unten S. 22 lf.). 
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(Jes. 54, 17 - 55, 1) ,»Werdet gerecht, spricht der Herr; die ihr dürstet, 
kommet zum Wasser..!“ 16 . Dazu erklärt er: „zum (Tauf-)Bade, zum Heil, 
zur Erleuchtung muntert er auf“ - Snl xd Zovxqöv, Snl xr\v acoxrjQiav , im xdv 
(pcoxia/uov naqaxaXel (94, lf.) 17 . 

Eine Art gnostischer Erleuchtungspredigt hält Clemens protr. 114, lff.: 18 


Fort nun, fort mit dem Vergessen der 
Wahrheit! Die Unwissenheit und das 
hinderliche Dunkel wollen wir wie ei¬ 
nen Nebelschleier von den Augen strei¬ 
fen und den wahrhaft seienden Gott 
erschauen, ihm als erstes dieses Wort 
entgegenjubeln: Sei gegrüßt, Licht! 
Licht vom Himmel ist uns aufge¬ 
strahlt, die wir in Finsternis begraben 
und im Todesschatten eingekerkert 
waren, Licht, reiner als die Sonne, sü¬ 
ßer als dieses Leben hier. Jenes Licht 
ist ewiges Leben, und alles, was an ihm 
teil hat, lebt . . . 


ä(peXa>(xev o$v, dtpeXcofiev xr\v Xrj- 
{hyv t fjq äXrj&elag' Trjv äyvoiav xal 
xd axoxog To ifinodtov (hg äxXvv 19 
öipewgxaxayayövxeg xöv övrwg ovxa 
&eöv inonxevoojuev, xavxr)v avrcp 
nq&xov dvv/btvijoavzeg rr]V (pcovrjv 
XaXge (füg. 

<p(bg fjfilv ofigavoi? xoig ev oxöxei 
xaxoQCOQvyßSvotg xal Sv axta $avä~ 
xov xaxaxexXsiGfiSvoig SSSXaptipev 
fjXlov xaftagdixegov, £a)ijg xrjg Sv- 
xav&a yXvxvxsQov . xd (pcdg Sxeivo 
£c orj Sgxlv äiötog, xal Öoa (xexei - 
Xrj<pev avxov, Cfj . . . 


Der zweite Teil der Aussage, die Verkündung des himmlischen Auf¬ 
gangs, ist, auch in der Fortsetzung, ein dichtes Gewebe aus alt- und neu- 
testamentlichen Erleuchtungsstellen und platonisierender synkretisti- 
scher Erleuchtungsspekulation 20 . Ein entsprechendes Gemenge bietet der 


16 Der Jesajaspruch enthält ursprünglich eine Verheißung (auch in LXX). 
Clem. gibt ihn also in diatribischer Umformung. 

17 Vgl. noch protr. 92, 4; 99, 3. 

18 Die gleiche Vorstellung kehrt paid. I 28, 1 in der Form der Erlösungs¬ 
aussage wieder. 

19 Zum Ausdruck vgl. vor allem Philo leg. all. I 46; III 171 (mit Anm. 55 
auf S. 82); somn. I 165; ferner Act. Apost. 13, 11. 

20 Das geht schon unmittelbar aus den Parallelenangaben der Stählinschen 
Ausgabe hervor. Analysiert man, so ergibt sich besonders starke Anleh¬ 
nung an Jes. 9, 1 in der neutestamentlichen Brechung von Luk. 1, 78f., 
vgl. Matth. 4, 10 (himmlischer Aufgang, Finsternis und Todesschatten); 
der Ausdruck xaxoQwgvyfiSvog ist aus Plato Pol. 533 D mit eingeflossen; 
die Vorstellung des Gefangenseins mag aus einer anderen deuterojesajani- 
schen Erleuchtungsstelle (42, 7) hinzugekommen sein, ist aber auch all¬ 
gemein gnostisches Gut (vgl. Jonas, Gnosis I 106, Anm. 1; andere Be¬ 
lege bei Schlier, ZNW Beiheft 8, 153ff.); der überbietende Vergleich wie¬ 
derum war eine der Hauptformen, in der die mystische Erleuchtungs¬ 
theorie die Andersartigkeit der Geistessonne zum Ausdruck brachte;,licht* 
und ,süß‘ verwendete Philo als Prädikate für den Manna- oder Lichtlogos, 
und durch die Manna/Logostradition ist auch die bei Clem. folgende Vor¬ 
stellung vom Herabträufeln des Wahrheitstaus veranlaßt (Philo fuga 
137ff., vgl. oben S. 95 mit Anm. 103); die Logostheologie steht schließlich 
auch hinter der Gleichung von (himmlischem) Licht und (ewigem) Leben, 
da in ihr wörtlich der Johannesprolog 1, 4 anklingt (vgl. auch die Ausle¬ 
gung von Orig, in Joh. II 153ff., insbes. 156f.). Insgesamt haben wir hier 
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erste Teil. Mit Wendungen der gnostischen Diatribe 21 fordert Clemens die 
Annahme des Erleuchtungsmysteriums, knüpft aber bei dessen Beschrei¬ 
bung betont an die Vorstellung der kultischen Gottes- und Lichtschau an. 
Denn %<uqe <p(bg und ähnliche liturgische Begrüßungen sind uns für die My¬ 
sterienkulte bezeugt 22 und galten aller Wahrscheinlichkeit nach irgend 
welchen Lichterscheinungen 23 , die die Epiphanie der Gottheit reprä¬ 
sentierten. Epoptie ist zudem ein terminus technicus für die Mysterien¬ 
schau 24 . 

Die Anknüpfung dient Clemens aber zur Polemik. Er will, wie er 
sogleich im Proömium des Protreptikos ankündigt, das heidnische 
Mysterienwesen vom Begriff der geistigen Erlösung her korrigieren. 
Darin hat er längst Vorgänger, zu allererst unter den Philosophen. 
Schon Plato hat ja Mysterienausdrücke wie inonxeveiv spiritualisiert und 
auf den höchsten geistigen Erkenntnisakt übertragen 25 . Das war nicht 

also ein treffendes Beispiel für die Weiterbildung der alexandrinischen 
Tradition auf der christlichen Spekulationsstufe. 

21 Siehe S. 137ff. - Die Agnoia als Vergessen, und zwar Ursprungsvergessen, 
auch Justin apol. 61, 10 und CH X 15. Die Auffassung mag auch plato¬ 
nisch sein, in ihrer Bedeutung geht sie zu unserer Zeit weit über Plato 
hinaus. Die Ursprungserinnerung ist zu einem wesentlichen Bestandteil 
des gnostischen Weckrufes geworden, vgl. Jonas, Gnosis I 126ff. (Belege 
vor allem aus dem mandäischen und manichäischen Kreis). Die Reak¬ 
tion ist in der auf S. 134 angeführten manichäischen Kosmogonie (nach 
Reitzenstein-Schaeder S. 347) die Selbsterkenntnis: „Da erforschte 
Adam sich selber und erkannte, wer er sei.“ Als gnostische Telosformel er¬ 
schien dies im Poimandres CH 118. 21 (siehe oben S. 121f. und Anm. 35 
auf S. 126), die Lehre von der Arj&rj tritt X 15 ergänzend hinzu. 

22 Der klarste Beleg ist Firm. Mat. de err. 19, 1: xaiqe, veov tpcog. Wichtig für 
unseren Zusammenhang ist auch die Fortsetzung: Non poteris ad te 
alienae felicitatis transferre gloriam, nec poteris caelestis luminis splen- 
dore decorari. In tenebras squaloresque proiectus es. Illic sordes squalor 
caligo tenebrae et perpetuae noctis dominatur horror. Si vis ut tenuis sal- 
tim tibi splendor luminis luceat, erige vultus et demersos aperi oculos, et 
desertis his ad eum te confer qui dixit: ,Ego sum lux mundi 4 . — Die Zauber¬ 
papyri, die viel abgesunkene Mysterienpraxis enthalten, bieten solche For¬ 
meln öfter, z.B. P. Mag. IV 2242 Preisendanz: % ai Q £ Ibqöv <pd>g; Oxyrh. P. 
XH 278 Nr. 1566 Grenfell-Hunt (zu einer synkretistischen Sonnen¬ 
litanei ausgestaltet). Weiteres bei Wetter, Phos 20ff. - Sonstige Licht¬ 
begrüßungen, die besonders der auf- und untergehenden Sonne galten, 
sind aus der Antike reichlich belegt, vgl. Dölger, Antike u. Christentum 
V 1936, lff. 

23 Siehe Anm. 138 auf S. 112. 

24 Plut. Demetr. 26 für die höchste Weihe der Eleusinischen Mysterien; vgl. 
Aristoph. Ran. 745 mit Schol.; in6nxr\g für den Eingeweihten ist schon 
um 460 v. Chr. belegt (Dittenb. Syll. 8 42, 50; vgl. 1052, 4; 1053, 3 u. ö.). 

25 Siehe oben S. 14f. mit Anm. 20. - In späterer Zeit hat sich daraus ein 
apokryphes Platowort entwickelt, das CI. Al. ström. I 176, 2 bezeugt: xal 
riragrov im näoi (den übrigen Teilen der Philosophie) xd fteoÄoyixdv elöog. 
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nur eine Weihe der Philosophie, sondern auch eine Kritik der irrationa¬ 
len, am Kultischen klebenden Mysterienfrömmigkeit. Nach ihm gab sich 
die philosophische Gotteslehre, besonders im Umkreis der Stoa, als das 
wahre und vernünftige Mysterium aus. Seneca bot hierfür mehrere Be¬ 
lege 26 . Danach sollten wir uns die Verkündung der Vernunftreligion ge¬ 
rade in der aufklärerischen Diatribe auch als heftige Polemilt gegen die 
orgiastischen Mysterienkulte vorstellen. Mysterientheologie und Philoso¬ 
phie treffen sich schließlich in dem Begriff des geistigen Mysteriums. Die 
Untersuchung über Philo und die Hermetik hat uns gezeigt, wie in die¬ 
sen Spekulationen die Gottes- und Wahrheitserkenntnis zu einem ver¬ 
innerlichten Mysterium der Licht- und Gottesschau umgestaltet worden 
ist. Eben das bedeutet für Clemens auch der Empfang der christlichen 
Offenbarungslehre. Darum verkündigt er sie in der Sprache der Myste¬ 
rien. Aber er ruft auf zum Mysterium der wahren Gottesschau (röv övrcog 
övxa d'eöv monrevacofiev), zur Erleuchtung durch das himmlische Licht, 
das von der reinen Geistes- und Logossonne ausstrahlt, die im Innern des 
Menschen aufgeht 27 . 

3. Die wahre Gottesschau in den Mysterien des Logos 

In diesem Sinn spricht Clemens im Schlußkapitel des Protreptikos 
von den Mysterien des Logos } der die Augen der Blinden öffnet und sie 
Gott und Himmel schauen läßt. Die Mysterieneinkleidung der christli¬ 
chen Erlösungsaussagen ist hier auf die Spitze getrieben. Clemens macht 


enonreia , ijv <pr}cnv 6 IlXdrwv töjv yeydXa)v övrcog elvat fivarriQicov, * Aqi - 
aroriXrjg di rö elÖog rovro yerä rd (pvoixä xaXel; vgl. Plut. Isis 382 D: 
5*6 xal IlXarmv xal ’ AqtororeXr}g inoTznxov rovro ro fiiqog rrjg <ptXoGO(piag 
xaXovGiv (dazu oben S. 58; zu Aristoteles vgl. oben S. 39 mit Anm. 
120 ). 

26 Vgl. oben S. 39f. 

27 Diese Gedanken durchziehen den ganzen Protreptikos, vgl. vor allem 2, 
2f.; 68, 4; 80, 2; 113, 2ff.; 119, lff. Nach dem Proömium besteht das pro- 
treptische Programm des Clem. eben darin, die durch dämonische Pro¬ 
pheten betörte Menschheit aus dem Mysterientaumel, der sie ins Verder¬ 
ben reißt, zu der vernünftigen Erleuchtung des himmlischen Logos zu 
befreien (protr. 3, 1: datyovcovreg elg dta<p&OQag ; 2, 2: a<pqatvovreg ixröncog 
reXerfj ßaxyjxjj, aörolg oarvgoig xai {haoq) fiaivöAt], gvv xal rq> äXXcq öaipövcov 
X°qG >; dagegen: xardywyev de ävad-ev e£ ovqavmv äXrj&Eiav a/ia (pavorarrj cpqo- 
vrjoet elg Öqog äyiov #eov xal xoqöv äytov rov 7iQ0<pt]nx6v. fj de (hg Sn fiaAiora 
rtjXavyig änoarlAßovaa <pa>g xaravya£era> navrr) rovg iv oxoret xvAivöovpevovg 
xal rrjg nXdvrfg roifg ävSqcoTiovg dnaXXarrero) t rijv vneqrdxYpv ögeyovaa deSidv, 
rrjv Gvveoiv, elg acorrjQtav* dl de ävavevoavreg xal ävaxvipavreg \EAixwva yev 
xal Ki&aiQwva xaraXemovrcov, olxovvrcov de Ztmv* „Ix yaq Zuhv SSeAevoerat 
vöfiog , xal A6yog xvgiov iS * IeQovGaXryi“, Xöyog ovgaviog . . .; vgl. 2, 4: öEvvo - 
yog 6 ifiog). Die im Folgenden behandelte Schlußparänese greift deutlich 
darauf zurück. - Vgl. auch unten Anm. 58 und 59. 
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sich geradezu ein Vergnügen daraus, die heidnischen Vorstellungen zu 
überbieten. Seine Polemik richtet sich ausdrücklich gegen die Bacchus¬ 
mysterien, zu deren Vertreter er, in Anlehnung an Euripides’ Bacchen, 
den blinden Seher Teiresias macht, dem er aber wohl absichtlich verkehrt 
auch den Wahnsinn des Pentheus zuschreibt 28 . Auf diese Weise wird in 


die dionysische Raserei, die als Typ der agnostischen Trunkenheit die¬ 
nen soll, das Moment der dämonischen Verblendung eingetragen. Das 
ermöglicht der christlichen Erweckungspredigt, mit noch größerem 
Nachdruck das ,ernüchternde HeiT 29 der Logoserleuchtung vor Augen 
zu halten. So wendet sich Clemens protr. 119, lff. in dramatischer Apo¬ 
strophe an jenen Teiresias: 


Komm, du Sinnenbetäubter, nicht auf 
den Thyrsos stütz’ dich, nicht mit 
Epheu bekränz’ dich! Schleudre fort 
die Mithra, schleudre fort das Hirsch- 
feil: laß dich ernüchtern! Zeigen will 
ich dir den Logos und die Mysterien 
des Logos, in deinen eigenen Bildern 
will ich sie dir auslegen . . . 


r3 naqanXtfS, pij ftögGü) oxt)- 
QiTiTOfxevoq , prj xitto) ävaöovpe- 
vog , qixpov Ttjv pixqav, qftpov tt)v 
veßqiöa , oaxpqövrjoov öei^o) ooi 
tov Xöyov xai tov Xöyov rd fivorrj - 
qia , xarä rijv oijv ötrjyovf-ievog 
etxöva . . . 


Die Auslegung folgt in einer Konfrontierung des bacchischen Reigens 
mit dem Chor der Gerechten, die ,den heilig-strengen Weihedienst des 
Logos zelebrieren 4 (rd oejuvä tov Xöyov &Eoni^ovaat ögyta) zo . Dann heißt es 
wieder zu Teiresias: 


Komm zu mir, Alter, laß Theben hin¬ 
ter dir, wirf ab die Wahrsagerei und 
den Bacchusdienst und laß dich zur 
Wahrheit leiten! Siehe, ich gebe dir 
den Stab zur Stütze. 


fjxi poi t (h nqeoßv , xai ov, Tag 
Grjßag Xtmbv xai rijv fiavrixrjv xai 
t ijv ßax%slav änoqqhpag nqög öXr\- 
ftetav %eiqay(öyov * ISov ooi tö fv- 
Xov ineqeiöeo&ai Stöcofu • 


28 paid. II 24, 1 legt Clem. die Worte des von Bacchus mit Wahnsinn ge¬ 
schlagenen Pentheus Eurip. Bacch. 918 dem Teiresias in den Mund (pe- 
&vct)v 6 Grjßalog eXeyev yeqwv); protr. 118, 5 führt er sie zwar unter ßax%evosv 
eXeyev xig an, wendet sich dann aber doch Teiresias, dem euripideischen 
Propheten der Dionysosreligion zu. Die Kontamination ist erklärlich, weil 
sich für Clem. beide Arten der Raserei als dämonische Besessenheit dar¬ 
stellen. Vgl. protr. 2, 2: der bacchische Thiasos als Öaipövcov xoqög; 3, 1 von 
den Bacehuspropheten Orpheus u. a.: h>T&%v<$ nvl yorjreiqi öaijuovcovreg. 
Dieser Teiresias, der schon bei Eurip. als Vogelschauer und Wundermann 
erscheint (Bacch. 248. 256f. 347), ist somit ein griechisches Gegenstück 
zu der Gestalt des Bileam (vgl. Anm. 125 auf S. 104). 

29 protr. 118, 5 als Bekehrungsantithese: äyvolg jue&vwv dxqdzcp - int oanrj- 
qiav oaxpqovovoav : vgl. 2, 2f. 

30 Daß die Mysterieneinkleidung keine bloße Spielerei ist, auch nicht nur 
propagandistischen Zwecken dient, zeigt am besten die Aufnahme dieser 
Vorstellungen in die liturgische Selbstdarstellung der Gemeinde am Schluß 
des großen Christushymnus, den Clem. dem Paidagogos anhängt (v. 61ff.): 
Xoqög elq^vrig j ol XQ taT öyovor j Xaög odxpqoyv / ipdXXcojuev. Protr. 119, lf. 
hieß es: x°Q^ v odxpqova . . . ipaXXovoi. 
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Eile zum Heil, Teiresias, werde gläu¬ 
big und du wirst sehen! Christus leuch¬ 
tet auf, strahlender als die Sonne, er, 
durch den die Augen der Blinden wie¬ 
der Licht empfangen. Die Nacht wird 
von dir weichen . . ., schauen wirst du 
die Himmel, du Greis, der du Theben 
nicht sahst. 


anevaov, Teigsoia, nioxevaov 
Öiper Xqiotöq imXaftnei <paiÖQÖ- 
teqov fjXtov, öt öv 6(p&aXjuoi r v<p- 
Xcöv avaßXenovciv' vv£ ae (pev£e- 
rat, . . . öy>et xovg oögavovg, t& 
y£qov> 6 Grjßag juti) ßXönwv. 


Vgl. den ähnlichen Ruf protr. 113, 2ff., der mit dem Zitat von Ps. 18, 
9 (LXX) wieder an die Logos- und Gesetzeserleuchtung anknüpft: „ivxoXrj 
de xvgtov xrjXavytjg, qxüxtCovaa dyftaX/xovg.“ anoXaße röv Xoioxov, djioXaße xö 
ßXeneiv , änoXaße oov xö (füg, darauf 6 Xöyog 6 (pcoxiaag rjpäg . . . 

Schließlich bricht Clemens in ein überschwengliches Bekenntnis der Er¬ 
leuchtung und Heiligung aus, die dem Mysten in der christlichen Initia¬ 
tion 31 zuteil wird: 


O heilige und wahrhaftige Mysterien, 
o lauteres Licht! Die Fackel wird mir 
vorangetragen, daß ich die Himmel 
und Gott schaue; heilig werde ich bei 
der Einweihung! Die Geheimnisse aber 
enthüllt der Herr; er führt das Licht 
herab und besiegelt den Mysten, er 
vertraut den zum Glauben Gelangten 
dem Vater an, so daß er für die Ewig¬ 
keit bewahrt wird. 

Dies sind die Verzückungen meiner 
Mysterien. Wenn du willst, laß auch 
dich einweihen! Und du wirst im En¬ 
gelreigen um den ungewordenen, un- 


xwv äytov a>g äXrj&cog fivaxrj- 
qicov, d) (pcoxög äxrjQazov. öqöov- 
Xovfxai xovg ovgavovg xai röv &eöv 
inonxevaai , äytog yivofxai fivovfxe - 
vog , ieQO(pavxei de 6 xvgiog xai röv 
fivaxrjv Cfpqayi^Exai (pcozaya>yä>v, 
xai nagaxiftexai xm naxgl xöv ne - 
moxevxoxa al&ai xrjQovfievov. 

xavxa xd>v iftojv (.ivoxrigtcov xä ßax- 
%evfiaxa. el ßovXei 9 xai av fivov, 
xai yoQevaeig fiex f äyyeXcov äfx(pi 
xöv dyevrjxov xai avd)Xe&QOV xai 


31 Wie oben angekündigt, stellt Clem. diese in Mysterienausdrücken dar. 
Dazu gehören sicher: dqöovyovfiai, bekannt durch den eleusinischen, nach 
Cumont, Oriental. Religionen 318 Anm. 39 auch bacchischen Priestertitel; 
inonxeva) (vgl. oben Anm. 24), fiveofxai und iego<pavxea), C(pQayt£o/xai (spe¬ 
ziell für den Dionysoskult bezeugt, vgl. Anm. 141 auf S. 112); möglicher¬ 
weise auch (pcoxaycoyea) , da es vor allem in magischen Texten vom Licht¬ 
zauber vorkommt (so Jambl. de myst. 13, 14; P. Mag. IV 955; V 190 Prei- 
sendanz). Clem. wählt aber kein Bild, das nicht bereits zum Symbol ge¬ 
worden wäre (darunter qHßxaycoysü) im alexandrinischen Judentum: IV. 
Makk. 17, 5 LXX; öqöovxoi xfjg aotpiag bei Plut. de lib. educ. 10 E; hin¬ 
zukommt der bei den Peripatetikern übliche Vergleich der Weisheit 
mit einer Fackel, den Aristobul [bei Eus. praep. XIII 12, 10] in die jü¬ 
dische Weisheitsspekulation einführte, vgl. CI. Al. ström. VI 138, 2). 
Und so kennzeichnet er auch hier die Umdeutung ins Geistige, indem er 
die alten Vorstellungen überbietet: die Mysterien sind wahrhaftig, das 
Licht ist lauter, d. h. geistig; die Mysterienschau bei Fackelschein bedeu¬ 
tet Erleuchtung zur Himmels- und Gottesschau, die Weihe Heiligung; der 
Offenbarer ist schließlich der ,Herr\ der auch das Licht herabführt und 
dessen Versiegelung ein Schutzmittel für die Ewigkeit darstellt. 
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vergänglichen und allein wahren Gott povov dvxcog fteöv, avvvfivovvTog 

tanzen, während der Logos Gottes mit rjpiiv xov &eov Aöyov 32 (protr. 120, 

uns das Loblied singt. lf.). 

Gemeint ist mit dem Weiheakt das Taufsakrament, das Clemens häufig 
Sphragis 33 oder Photisma 34 nennt. Die ganzen Mysterienumschreibungen 
sind dann Ausdeutungen des Taufgeschehens, an das um diese Zeit be¬ 
reits die christliche Erlösungserfahrung gebunden ist. Ein wichtiges Er¬ 
gebnis für unsere Untersuchung ist, daß auch die menschliche Bestim¬ 
mung zur Himmels- und Gottesschau hierin zur Erfüllung kommt 35 . 

4. Die Aufrichtung und Neuschöpfung durch die 
göttliche Weisheit und den Logos 

Ebenso ist die innere Aufrichtung des Menschen in den Erlösungsvor¬ 
gang, und das heißt wiederum in den Taufakt verlegt 36 . Aufrichtung und 
Erleuchtung sind in der Mysteriensymbolik der philosophischen Gnosis 
derart verquickt, daß eine Vorstellung die andere notwendig nach sich 
zieht. Die Verschmelzung zeigt sich am besten in den stereotypen Bildern 
für die Agnoia: sie ist zugleich Blindheit, Schlaf, Trunkenheit; zu jedem 
gehört die Vorstellung des Gleitens, Fallens, Daniederliegens; Symbolge¬ 
halt ist gleicherweise der geistige Tod. Die Erlösung durch den Erkennt¬ 
nisempfang muß sich entsprechend vielseitig als Erleuchtung, Erweckung 
oder Aufrichtung darstellen, und so war das geistige Offenbarungsmyste¬ 
rium in unseren Texten auch durchweg charakterisiert. 

32 Vgl. CH XIII 18: 6 aog Aöyog öC epov vpvel ge. Der Logos als Führer und 
Helfer bei dem neuen Gottesdienst auch in dem Tauf gebet Sacram. Serap. 
20 (8), 2 Funk. Parallelen zu der Versiegelung und Darstellung vor dem 
Vater ebd. 21 (9). 

33 Zu Verbreitung, Bedeutung und Entstehung der alt christlichen Taufbe¬ 
zeichnung Sphragis siehe Dölger, Sphragis 70ff. Den ältesten eindeuti¬ 
gen Beleg bietet Pastor Herrn, sim. IX 16, 5, von CI. Al. ström. II 44, 2f. 
zitiert. Bei Clem. steht Sphragis, wie an unserer Stelle, oft in Kombina¬ 
tion mit anderen Taufbezeichnungen: quis dives 42, 4 neben Erleuchtung 
{i<pd)Tioe; zugleich gekennzeichnet als to x£\eiov (pvXaxxrjQiov ); 39, 1 neben 
XvxQCooig; ström. II 11, 2 neben ßanxiopa , vgl. 44, 2; V 73, 2 xfjg otpQayiöoQ 
pVGxrjgiov; vgl. I 31, 5 ^ c<pgaylg t rjg yvtboewg; VI 104, 1 ötxaioovvrjg Gcpga- 
yig äm<pavr}g (der Erleuchtungsgedanke wieder breit ausgeführt); VII 16, 6 
Logossiegel und gnostische Umprägung, vgl. Exc. ex Theod. 80, 3; Ecl. 
proph. 24. - Zu unserer Stelle ist auch Ecl. proph. 12, 9 zu vergleichen: 
rj GfpQaytg, ... Iva (pvMaorjxcu x<p deä rd äytov . 

34 paid. I 26, 2 ausdrücklich als Taufbezeichnung bestimmt; ferner 29, 3 
(wechselnd mit (poyxiGfidg); 30, 1 u. ö.; quis dives 42, 4 steht <pwx(Ceiv tech¬ 
nisch für taufen. Zur Entwicklung siehe Exkurs III. 

35 Vgl. auch die Anm. 22 angeführte Polemik des Firm. Mat. de err. 19, lf. 
gegen heidnische Erleuchtungsmysterien. 

36 Siehe auch unten S. 167ff. 



II. 3) Clemens von Alexandrien 


155 


Bei Clemens haben wir die Kombination besonders deutlich protr. 80, 
Iff. Dem Zusammenhang nach soll die monotheistische Gotteslehre aus 
den Offenbarungszeugnissen gestützt werden. Unter den ziemlich unge¬ 
ordneten Bibelzitaten findet sich eine Serie aus der alttestamentlichen 
Weisheitsdichtung, die Clemens als aotpiag [xvorrjoia, d.i. Offenbarungs¬ 
reden der Weisheit 37 , einführt. Sie beginnt mit der bekannten, schon bei 
Philo herangezogenen 38 , dann in christlicher Theologie sofort christolo- 
gisch ausgelegten Stelle der Proverbien (8, 22), in der sich die Sophia als 
präexistente Schöpfungskraft prädiziert. Daran ist mit xai ein neues Zitat 
angefügt, worin Gott als alleiniger Geber von Weisheit und Erkenntnis 
verkündet wird: xvqioq ötöojoi ao<piav xai äno ngoodmov avrov yväxng xai 
avveaiQ (Prov. 2, 6). Dieser Satz geht ohne Bindeglied in einen Weckruf 
über, der aus Prov. 6, 9 und 11a (LXX) zusammengestellt ist: 

Wie lange, Fauler, liegst du danieder ? 

Wann wirst du dich vom Schlaf erheben ? 

Wenn du nicht säumig bist, wird dir wie eine Quelle deine Ernte kommen. 

Ein kommentierender Fortsatz bezieht die Verheißung auf die Logos¬ 
erleuchtung; er ist dem Rhythmus der drei biblischen Zeilen angepaßt 39 , 
so daß eine korrespondierende Strophe entsteht, die den Logos als Licht- 
und Heilbringer preist: 

Der väterliche Logos, 

die gute Leuchte, 

der Herr, der das Licht herauf führt, den Glauben für alle und das Heil. 

Die Heilstat des Logos wird schließlich mit Hilfe eines weiteren Zitates 
als Aufrichtung bestimmt. Der dafür herangezogene Jeremiaspruch (10, 
12) ist ursprünglich eine kosmologische Schöpfungsaussage: „Denn ,der 
Herr, der die Erde in seiner Kraft geschaffen hat 4 , wie Jeremia sagt, ,hat 
den Erdkreis durch seine Weisheit auf gerichtet “ (ävd)Q§axTEv iv rfj oo<pta 
avrov). Clemens legt sie mit Selbstverständlichkeit auf die soteriologische 
Neuschöpfung 40 aus: 


87 Im Context ist an Offenbarungsreden der Weisheit selbst gedacht, die den 
Propheten mit ihrem nvevfia, das ist mit sich selbst, anfüllt und so aus 
ihm spricht: aotpiag . . . fivorrjgia xai (Srjasig ix naiööq 'Eßqalov oeaotptonevov 
(protr. 80, 1; zu der zugrundeliegenden Inspirationsvorstellung siehe 
Lewy, Sobria Ebrietas 64f.). Die Rolle der Offenbarerin fällt der Sophia 
in der spätjüdischen Weisheitsspekulation häufig zu, z.B. Sirach 24, 33; 
Sap. Sal. 7, 21. 27; vgl. 8, 4; 9, 9. Od. Sal. 33, 5ff. tritt sie als Heilsbotin 
auf (dazu G. Bornkamm, Mythos und Legende 93). 

38 ebr. 31, vgl. Anm. 103 auf S. 95. 

39 Der griechische Text mit Silbenauszählung für die Einzelverse auf S. 160. 

40 Ganz entsprechend deutete schon Paulus 2. Kor. 4, 6 das Schöpfungs¬ 
wort: ,Es werde Licht!* (Gen. 1, 3) auf die gnostische Erleuchtung. In 
der späteren rabbinischen Exegese wird dasselbe Wort auf die ,Werke 



156 


Wlosok • Laktanz und die philosophische Gnosis 


Denn uns, die wir zu den Götzenbil¬ 
dern abgefallen waren, richtet die Weis¬ 
heit, welche sein Logos ist, zur Wahr¬ 
heit auf. Und dies ist die erste Aufer¬ 
stehung von dem Fall. 


änoneaövzag yäg rj/itäg ini za 
etöcoAa oo(pla, ij iaztv 6 Aöyog 
avzov, ävog&oT int z^v äArjfteiav. 
xai avzrj ngcoTt] zov naqanxw- 
paxog äväozaotg. 


Die Erleuchteten sind also diejenigen, die vom Fall in den Irrtum des 
Götzendienstes zur Wahrheit der Gotteserkenntnis aufgerichtet sind. Und 
diese Wiedererrichtung bedeutet eine Neuschöpfung durch die göttliche 
Weisheit. In diesem Sinne werden ,die göttliche Erkenntnis und die Weis¬ 
heit 1 (rj fteia yv&oig xai fj aocpia) auch die Mutter der Gerechten oder Gottes¬ 
söhne genannt (ström. VI 146, 2) 41 . 


der Gerechten 4 , also auf die Erleuchtung jüdischer Prägung bezogen (siehe 
Strack-Billerbeck, Kommentar z. NT III 516); an anderer Stelle 
(ebd. 274) findet es sich in der Reihe ,aus Ärger Wohlgefallen, aus Zorn 
Erbarmen, aus Fallen Auferstehen 4 . Die soteriologische Auslegung bibli¬ 
scher Schöpfungsaussagen muß in vorchristliche Zeit hinauf reichen. Für 
Philo z.B. enthielt Gen. 1, 3 den kosmischen Aufgang der Logossonne 
(somn. I 72, vgl. conf. 63), deren Bedeutung jedoch ganz in der Seelen¬ 
erleuchtung bestand (ebd. 70 u.ö.); der kosmische Aufgang konnte fer¬ 
ner auch in die messianische Aufgangsvorstellung hineingedeutet werden 
(s. oben S. 87; vgl. auch unten S. 174f. mit Anm. 105 zur jüdischen Sab- 
batallegorese). In der christlichen Spekulation rückt der messianische Auf¬ 
gang als die Ankunft des verheißenen Erlösers (Luk. 1, 78f.) in die Mitte. 
Dessen Epiphanie gestaltet die Theologie des 2. Jh., teils unter Einfluß 
des gnostischen Erlösermythos (so sicher bei Ignat. Eph. 19, 2f.), zu einem 
kosmischen Ereignis aus, dem Aufgang der Heilssonne, durch den die neue 
Schöpfung eingeleitet wird. Die theologische Entwicklung zeichnet sich 
ab bei Ignat. Magn. 9, 1; Eph. 19, 2f.; Justin apol. 67, 7; dial. 121; Melito 
v. Sardes fr. 8, 4 (Goodspeed), vgl. Dölger, Sol Salutis 336ff.; Schmer, 
ZNW Beih. 8, 44 Anm. 2. (Besonders schöne Gestaltung haben diese Vor¬ 
stellungen in dem auf Papyrus überlieferten gnostischen Hymnus Nr. 19896 
und 19898 Sammlung Erzherzog Rainer gefunden.) Clera. bietet sie in vol¬ 
ler Entfaltung, vgl. die Darstellung des himmlischen Aufgangs und neuen 
Schöpfungszustandes protr. 114, lff. Sie bilden den heilsgeschichtlichen 
Hintergrund seiner Erleuchtungstheologie. Die Neuschöpfung durch die 
gnostische Erleuchtung nimmt nur noch den einzelnen in diesen göttlichen 
Lebens- und Lichtbereich hinein. In dem Taufmysterium geht dem Chri¬ 
sten somit die Logossonne auf, insofern schaut er das göttliche Licht. 

41 Die Aussage gehört in eine geschlossene, als Musterbeispiel ,gnostischer 
Auslegung 4 angeführte Dekalogexegese (ström. VI 133, lff.), in der sie 
der Erklärung des »Vater 4 und »Mutter 4 im 4. Gebot dient. Vater ist Gott, 
,der Schöpfer des Alls 4 (o xzlozrjg ndvzcov); „Mutter aber ist nicht, wie 
einige meinen, die Substanz, aus der wir geworden sind, oder, wie andere 
ausgesprochen haben, die Kirche, sondern die göttliche Gnosis und die 
Sophia, wie Salomon sagt, wenn er die Sophia Mutter der Gerechten 
nennt 44 (äAA' ftela yvibatg xai oo<pia, wg tprjat ZoAo/ju&v, prjzeQa ötxalmv 
ävaxaAäv zr\v aotplav). - Was Giern, hier unter Berufung auf einen nicht 
nachweisbaren Salomospruch gegen die natürliche wie kirchliche Inter¬ 
pretation anführt, sind Gedanken der jüdisch-hellenistischen Weisheits¬ 
spekulation, die uns schon bei Philo begegneten. Der Zusammenhang 
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Die Verschmelzung der beiden verwandten Gestalten 42 Logos und So¬ 
phia hatte das alexandrinische Judentum in vorchristlicher Zeit bereits 
begonnen 43 , und die frühchristliche Theologie folgt ihm auch hierin nach 44 . 


zeigt sich besonders an der mythologisch gefärbten Zusammenstellung der 
Sophia-Mutter mit dem Allvater Gott. Daraus waren bereits bei Philo an 
einigen Stellen die Eltern der Wiedergeburt geworden (so sicher QGIV 97; 
fuga 108f., vgl. det. pot. 115ff.), möglicherweise unter dem Einfluß der 
Isistheologie (siehe Anm. 103 auf S. 95). Als Mutter der Wiedergeburt 
findet man die Sophia auch in der hermet. Gnosis (CH XIII 2) und in 
gnostisch beeinflußter, sich aber durchaus orthodox verstehender christ¬ 
licher Spekulation des 2. Jh., nämlich in der kurz vor 180, wie Lietz- 
mann (ZNW 20/1921, 17öf.) und Bauer (Rechtgläubigkeit und Ketzerei 
62) annehmen möchten, in Ägypten verfaßten Epistula Apostolorum (38, 
Duensing Kl. Texte 152: ,Sohn der Weisheit und des Glaubens* geworden 
sein als Vorbedingung der eschatologischen Rettung, dazu »Erkenntnis 
der Weisheit haben* in der äthiopischen Fassung; 41 ist ferner die Taufe 
als ,Licht des Siegels* umschrieben, 42 heißt sie »Taufe des Lebens*). 

42 Vgl. Anm. 100 auf S. 94. 

43 Weisheits- und Logostradition treffen vor allem bei Philo aufeinander 
(vgl. Anm. 100 auf S. 94; s. auch Bultmann, Johanneskommentar 9 
Anm. 1). War in der jüdischen Spekulation des 1. Jh. v. Chr., soweit wir 
sehen, die Gestalt der Weisheit herrschend, so wird diese nun bei Phüo 
vom Logos stark zurückgedrängt, keineswegs aber verdrängt oder nur 
konsequent untergeordnet. Spuren dieses Nebeneinanders finden sich im¬ 
mer noch bei Clem., wiewohl die gemeinsame Übertragung auf die Er¬ 
lösergestalt Christi den Ausgleich befördert hat. Ein religionsgeschicht¬ 
lich interessanter Harmonierungsversuch liegt in dem großen Christus¬ 
hymnus des Paidagogos vor. Die Sophia heißt hier vvfiqtrj des Christus¬ 
logos und ist zugleich unmißverständlich als pneumaträufelnde Welt- 
amme gekennzeichnet (Vers 34. 41ff.; vgl. Od. Sal. 35, 1. 5; 19, Iff. und 
Anm. 103 auf S. 95; s. auch G. Bornkamm, Mythos und Legende 82ff. 
95f.). 

44 Das bedeutet, daß zunächst beide Traditionen mehr oder weniger unaus¬ 
geglichen nebeneinander stehen, wie etwa die Schöpfungsmittlung der 
Weisheit (Prov. 8, 22ff.) neben der des Logos (Joh. 1, 3) oder Gleichsetzun¬ 
gen von Christus und Sophia (1. Kor. 1, 24) und Christus und Logos (Jo¬ 
hannesprolog). Die Klärung erfolgt erst im Zusammenhang mit der Aus¬ 
bildung der Trinitätslehre. Innerhalb des trinitarischen Schemas kann die 
Sophia mit dem Logos oder dem Pneuma Hagion verschmelzen. Zu der 
letzten Lösung kommen Iren. haer. 4, 20, 1. 3. 4 (die Hände Gottes seien 
Wort und Weisheit, das heiße Sohn und Geist) und Theoph. Autol. II 7; 
15 die Trias: 6 ftedg xal 6 Aoyog avrov xal rj ooq>ia avrov; 18 (= Iren. a.a.O.); 
nach II 10 und 22 scheint die Weisheit identisch mit dem X6yog evdiä&erog, 
der als TigotpoQtxög ebenfalls Geist, Kraft und Weisheit Gottes ist. Vgl. 
Loofs, Dogmengeschichte I 107. 113f. Logos und Sophia rücken hingegen 
zusammen bei Justin dial. 61, lff. (die präexistente övvafxtg Aoytxrj wird 
ao<pia> Aoyog, xvgiog, Ö6£a, Sohn usw. genannt; das Verhältnis zum nvevfia 
nqo(pi}xix6v ist überhaupt nicht geklärt); bei Athenag. suppl. 24, 1 ist der 
Sohn vovg f Xoyog und ooqpta; das nvev/ia steht allein an dritter Stelle. Tert. 
Prax. 7, 3 vollzieht dann die ausdrückliche Identifizierung von Logos und 
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Beide Namen, an die sich die schöpfungsmittelnde wie soteriologische, 
und das heißt vornehmlich die offenbarende und erleuchtende Funktion 
knüpft 45 , sind unter die christologischen Titel 46 aufgenommen. Trotzdem 
tritt wie in der phiionischen Theologie Sophia als Bezeichnung der Er¬ 
lösergestalt hinter dem Logosnamen zurück und steht eher für die Offen- 
barungs- und Geistgabe, die der Erlöser vermittelt 47 . Sie nähert sich in 
ihrer Funktion also stark dem nvevpa äytov. Klare Abgrenzungen sind 
hier ebensowenig geschaffen wie in der frühchristlichen Pneumatologie. 
Im Grunde arbeiten diese Erlösungstheologien mit einem dehnbaren bi- 
nitarischen Schema, das eine göttliche Mittlergestalt ansetzt, um die sich 
die verschieden benannten, aber kaum mehr differenzierten pneumati¬ 
schen Kraftsubstanzen gruppieren (: nvevfia , vovg, ooq)ict, yvcooig , fa>^, (pdjg) 48 . 

Auch an der phiionischen Erleuchtungsstelle de fuga 137 ff. war die 
Sophia von der Logosgestalt aufgesogen. Die Eingießung der himmlischen 
Weisheit begleitete die Erleuchtung durch den Logos. Bei Clemens protr. 
114, 3 treffen wir diese Verbindung wieder. Beide Vorstellungen sind auf 
den Aufgang der Christus- (= Logos-)sonne übertragen, durch den die 
neue Schöpfung eingeleitet wird. Mit ihm läßt Gott ,über alle Menschen 
seine Sonne auf gehen und träufelt den Tau der Wahrheit herab 449 . Die 

Sophia, und zwar anhand der eingangs genannten biblischen Stellen über 
die Schöpfungsmittlung des Logos und der Sophia. Diese begrifflich klare 
Lösung war offenbar einleuchtend und praktisch. Bereits eine Generation 
später beginnt Cyprian den christologischen Teil seiner Testimonien (Buch 
II) mit den Merksätzen: Christum primogenitum esse et ipsum esse sapien- 
tiam Dei . . . und: quod Christus idem sit et sermo dei. Damit ist die 
Richtung der afrikanischen Theologie fest gelegt. Wenn nun später Lakt. 
sapientia für spiritus sanctus einsetzt (III 26, 10) und letzterem die Eigen¬ 
ständigkeit abspricht (ad Demetr. fr. III und IV Brandt, von Hierony¬ 
mus als error Iudaicus bezeichnet), wird man dies nicht aus der Tradition 
der afrikanischen Kirche erklären können. 

46 Vgl. oben Anm. 37 und Anm. 100 auf S. 94 und 103 auf S. 95. 

48 Z.B. CI. Al. paid. I 6, 2 von Christus: ij oo<pia t 6 Xöyog t ov nargog (auch hier 
auslaufend in die soteriologische Neuschöpfung); ähnlich (unter Berufung 
auf Prov. 8, 30 und 1. Kor. 1, 24) ström. VII 7, 4, vgl. V 6, 3. Der Sohn 
als Weisheit noch VI 55, 2; 58, 1; 61, 1. 

47 Bei Clem. besonders deutlich in dem Logosgebet paid. III 101, 1 (äyiop 
nvevpa und acxpla ävexfpgaGxoq in Parallele) und dem folgenden Christus¬ 
hymnus 12-14: \6ye Jiavöapdxwg / naxgög viptaxov, j oocpiaq ngvxavi, vgl. 
41ff. 50. 

48 Vgl. oben S. 94f. bei Anm. 101 und S. 121. 

49 Vgl. die Kombination von Logoserleuchtung und himmlischem Weisheits- 
regen bei Philo fuga 138f. (oben S. 95f.); ähnlich Od. Sal. 11, 13f.: „Und 
der Herr war wie die Sonne / über dem Antlitz der Erde. / Meine Augen 
erleuchtete er, / und mein Angesicht empfing Tau“; vgl. 35, 1. 5: „Der 
Tauregen des Herrn hat mich als Gabe beschattet / . . . Und wie ein 
Knäblein von seiner Mutter wurde ich getragen, / und er gab mir Milch, 
(nämlich) den Tau des Herrn“. 
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neue Schöpfungssonne heißt nach Mal. 4, 2 auch Sonne der Gerechtig¬ 
keit 60 , die „den Niedergang in den Aufgang, den Tod in das Leben, die Ver¬ 
gänglichkeit in die Unvergänglichkeit“ umschafft. Die Wahrheit ist die 
„himmlische Lehre, durch die der Mensch vergottet wird“, da sie die Ge¬ 
bote des Lebens ins Herz schreibt (Jer. 38 [31], 33). Die Gebote aber sind 
wieder mit Jeremia (ebd. 34) die Erkenntnis Gottes, von dem Licht, Le¬ 
ben, Weisheit und Wissen dem Menschen Zuströmen. 

Die innige Verwebung der alttestamentlichen Stellen mit Gedanken, 
die unter dem Einfluß der alexandrinischen Exegese stehen, möchten wir 
als vorläufigen Hinweis notieren, daß das christliche Erlösungsverständ¬ 
nis mit der jüdisch-hellenistischen Erleuchtungs- und Bekehrungsauffas¬ 
sung stärkstens korrespondiert und folglich auch konkurriert 51 . 

5. Die Zusammenfassung der Erlösungsvorstellungen 
in dem Taufhymnus protr. 84, 2 (Eph. 5, 14) 

Eine schöne Zusammenfassung des ganzen Vorstellungskomplexes 
überliefert Clemens protr. 84, 2 in einem Hymnus, der allgemein als Tauf¬ 
lied aufgefaßt wird 62 : 

„Erwache, der du schläfst 
und stehe auf von den Toten! 

Und es wird dir aufgehen Christus, der Herr, 
die Sonne der Auferstehung, 
die vor dem Morgenstern gezeugte 53 , 
die Leben spendet mit eigenen Strahlen“. 

Aufbau und Inhalt berühren sich aufs engste mit dem oben angeführ¬ 
ten Logoslied, so daß man eine Paralleldichtung annehmen möchte, die 
entweder selbständig nebenher ging oder gar mit der anderen in einem 
längeren Lied vereinigt war. Beide Gebilde haben folgende Struktur: ins¬ 
gesamt 6 Zeilen, die in 2 je dreizeilige Strophen abgesetzt werden können. 
Die erste Strophe besteht aus einem Weckruf (Zeile 1 und 2) mit einer 

60 Zur Herkunft und Verbreitung dieser Vorstellung siehe DÖloer, Sonne 
der Gerechtigkeit, vor allem 83ff. lOOff. 

61 In der Auseinandersetzung mit dem Judentum bildete die Frage, wer er¬ 
leuchtet sei, einen heftigen Kontroverspunkt. Aufschluß darüber gibt vor 
allem Justin dial.122-123. Hier lautet die Fragestellung: Kommt die Er¬ 
leuchtung vom Nomos oder von Christus ? Erfüllen sich die prophetischen 
Verheißungen der Heidenerleuchtung (Jes. 42, 6f.; 49, 6) an den Prose- 
lyten oder an den Heidenchristen ? Cyprian sieht sich noch genötigt, un¬ 
ter die Verwerfungssätze der Testimonien auch diesen aufzunehmen: quod 
essent (sc. Iudaei) amissuri lumen Domini (Test. 17); vgl. de dom. orat. 36: 
viderint vel gentiles qui necdum inluminati sunt vel Iudaei qui deserti lu- 
mine in tenebris remanserunt. Den gleichen Hintergrund hat das christ¬ 
liche Erleuchtungs- und Erlösungsbekenntnis bei Lakt. IV 20, 13. 

62 Siehe unten Anm. 61. 

53 Ein messianisches Prädikat nach Ps. 109, 3 LXX. 
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Verheißung der soteriologischen Erleuchtung (Zeile 3); die zweite Strophe 
aus drei hymnischen Prädikationen des Lichtsoters im Relativstil, wovon 
die ersten beiden substantivische Lichttitel enthalten, die letzte im Par- 
tizipialstil die heilbringende Tätigkeit aussagt. 


I 

e(og Tiore, oxvrjQE, xaxdxEioai; 

7i6te di iS vtivov iyeQd'ijor]; 
iäv öe aoxvog fjg, rjSei ooi cdaneq nrjyi) 6 
äfirjxdg oov , 

6 kdyog 6 naxgixog, 

6 äya&dg Xv%vog 9 

6 xvqiog inaycDv tö <pcog, tt)v tiiotiv näot 
xal ocDTrjgiav. 
protr. 80, 2 11/10/19 

7/ 6/19 


II 

eyeigs 6 xa&evdwv 
xal dvdoza ix zcöv vexqüv, 
xal imtpavoei ooi 6 
Xqiozdg xtigiog, 

6 r fjg dvaozdoecog rjfaog, 

6 7ZQÖ eü)o<p6qov yewd>fievog, 
6 £a)i}v xagiodfiEVog 
dxTtoiv Idiaig. 
protr. 84, 2 7/ 8/12 

10/10/13 


Inhaltlich bildet die Variation der Erleuchtertitel eine Differenz; ge¬ 
meinsam wird Kyrios gebraucht, einmal aber in den Logosnamen aufge¬ 
löst, das andere Mal in den Christusnamen, der zusammen mit dem Aus¬ 
druck ,Auferstehungssonne 1 allein dem zweiten Lied spezifisch christliche 
Färbung gibt. Ein Vergleich mit dem großen Christushymnus, den Cle¬ 
mens am Ende des Paidagogos, wohl als Gebet der alexandrinischen 
Schule überliefert, lehrt, daß in der alexandrinischen Gebetssprache beide 
Namen eng zusammengehören. Christus wird zweimal als Logos angeru¬ 
fen 54 , und vor dem Hymnus steht schon ein Gebet, das sich ausschließlich 
an den Logos wendet (paid. III 101, 1). So könnten auch die beiden Er- 
weckungs- oder Tauflieder Logos- und Christusstrophe ein und desselben 
Gesanges sein, sie könnten aber auch als verschiedene Fassungen des 
Bekehrungsrufes existiert haben. 

Uber ihre EntstehungsVerhältnisse läßt sich noch einiges bemerken. 
Die erste Weckstrophe ist aus der alttestamentlichen Weisheitsdichtung 
zusammengestellt. In den Proverbienversen ist die Erleuchtungsvorstel¬ 
lung nicht ausdrücklich enthalten und ursprünglich auch nicht intendiert. 
Sie ist also erst die Eintragung späterer Exegese, die sich in dem angefüg¬ 
ten Logoshymnus formuliert. Für die allegorische Auslegung ist diese 
Deutung selbstverständlich; Stichworte wie Schlaf, Erwachen und Quel¬ 
le 65 lenkten mit Sicherheit auf die Logos- und Weisheitserleuchtung. Die 
zweite, parallel gebildete Weckstrophe enthält bereits eine direkte Er¬ 
leuchtungsaussage, und zwar in verbesserter Form. Die Annahme liegt 
nahe, daß es eine Nachdichtung der ersten ist. Besonders stark verändert 


64 Vers 12 und 34. 

55 Quelle, Brunnen oder Strom wird bei Philo vorwiegend auf den Logos 
oder die Weisheit gedeutet. Vgl. Siegfried, Philo 187; Lewy, Sobria 
Ebrietas 30. Häufig schließt daran die Erleuchtungsvorstellung an (z.B. 
fuga 137ff.; det. pot. 117f.). 
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ist die dritte Zeile. Sie berührt sich in der neuen Fassung mit der Sprache 
der orphischen Hymnen. Orph. Hymn. 50, 9 (Quandt) ist der sehr seltene 
Ausdruck eTwpavoxco** > ebenfalls in der Verbindung mit dem Dativ, für 
den Aufgang des Bacchus gebraucht. Der Nachdichter paßt sich demnach 
dem Sprachgebrauch der orphisch-dionysischen, vielleicht auch der My¬ 
sterientheologie überhaupt an 57 . Das Erleuchtungsmysterium des Logos 
und das der Bacchusreligion hatte auch Clemens parallelisiert. Offenbar 
ist er nicht der erste, der eine Rivalität empfand 58 . Die Konkurrenz mußte 
spätestens in dem Augenblick einsetzen, in dem die Logoserleuchtung, 
oder schlichter gesagt, die jüdische Gottes- und Gesetzeserkenntnis in 
heidnischer Umgebung propagiert wurde. Wir werden also die Entste¬ 
hung der Verse im hellenistischen Judentum und wegen der Logos- und 
Erleuchtungstheologie wohl im alexandrinischen Judentum zu suchen 
haben 59 . 


66 Batjeb, Wörterb. z. NT s. v. Etwas öfter findet sich, zumal in Papyri und 
Evangelienliteratur, emqxboxw, und zwar gerade für den Anbruch des 
Sabbats oder Herrentags (Belege a. a. O., s. v.). Zu dessen Deutung als 
Epiphanie des himmlischen Lichtes s. unten S. 174f. Die Wahl des Aus¬ 
drucks mag also auch von daher mit bestimmt sein. - Zur Auffassung des 
Bacchus als Sonnengott im hellenistischen Synkretismus siehe Cumont, 
Orientalische Religionen 193 bei Anm. 8 und 202 bei Anm. 72. 

57 Vgl. auch den Mystenruf bei Aristoph. Ran. 340-42: eyeiqe <pXoy£ag Xafxnä- 
öag ev %eqal yaq rjxei zivdooo>v j *Iax%' c5 *Iax%e, / vvxzeqov zeXezfjq <pa)0<poqog 
äozrjq; ferner den Auferstehungsruf (rj (pajvrj zfjg ävaazäaewq) aus der in 
Anm. 80 auf S. 141, genannten alchemistischen Schrift: eyeiqat ££ "Aiöov / 
xal ävaozrjd'i ex zov zd(pov / xal igeyeq&rjzi ex zov axözovg. 

58 Die in Ägypten außerordentlich stark verbreiteten, von den Ptolemäern 

begünstigten Dionysosmysterien (Näheres bei Cumont, Orientalische Re¬ 
ligionen 193f.; Nilsson, Grch. Religion II 152f., vgl. Dionysiac Mysteriös 
llf.) waren für den Juden eine ernste Bedrohung. Vgl. den zwar von Le¬ 
gende überwucherten, aber doch nicht gänzlich aus der Luft gegriffenen 
Bericht des III. Makkabäerbuches (2, 29f.: . . . xal öiä nvqög 

elg to aäifjia naoaarifiü) Atovvoov xioooyvXXq) und: £av Öe ziveg ££ avzwv nqo- 
aiqcövzai £v zolg xazä zag zeXezäg fJLSjJLvrifJievoig ävaozqefpecr&ai, zovzovg loonoXt- 
rag ’ AXe$avdqevaiv elvai ), dazu Philos Klage über jüdische Apostaten, die 
sich das Dionysoszeichen einbrennen ließen (leg. spec. I 58, vgl. Anm. 141 
auf S. 112) und das von ihm mehrfach wiederholte Verbot, sich in heid¬ 
nische Mysterien einweihen zu lassen, das bereits die LXX in Deut. 23, 17 
hineingelegt hatten. Siehe auch Wendland, Philon und die kynisch- 
stoische Diatribe 1895, 41f.; Lewy, Sobria Ebrietas 15 Anm. 3. 

69 Die Auseinandersetzung des hellenistischen Judentums mit den heidni¬ 
schen, vornehmlich dionysisch-orphischen Mysterien läßt sich bis in die 
Bibelübersetzung der LXX zurückverfolgen (z.B. Deut. 23, 17; Prov. 9; 
s. dazu Lewy a.a.O.). Fortgeführt wurde sie in der jüdischen Weisheits¬ 
spekulation (z.B. Sap. Sal. 6, 22), in sonstiger Propagandaliteratur (vgl. 
Cerfaux, Museon 1924, 3Off. 48ff.) und vor allem bei Philo. Von Anfang 
an stellt sich diese Auseinandersetzung nicht als bloße Polemik dar. Viel¬ 
mehr paßte sich das Judentum an Vorstellungen und Sprachgebrauch der 
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Eine Hauptstütze dafür ist, daß diese zweite Weckstrophe im neu- 
testamentlichen Epheserbrief (5, 14) als apokryphes, nicht nachweisbares 
Schriftwort zitiert wird 60 . Sie war also gegen das Ende des ersten Jahr¬ 
hunderts verbreitet. Sieht man in ihr eine möglicherweise sogar pseud- 
epigraphische Nachdichtung der Proverbienverse, die den Rang einer 
Parallelfassung erlangt hat, so findet sowohl ihre Herkunft wie ihre Zitie¬ 
rung als Schriftwort die bestmögliche Erklärung 61 . 

Die Entstehung einer zweiten, verbesserten Fassung wäre nun aber 
kaum verständlich, wenn diese nicht einem bestimmten Zweck hätte die¬ 
nen sollen. Der kann dem Inhalt nach nur die Erweckungspredigt sein; 
jedoch nicht die diatribische - dazu braucht man nicht unbedingt neue 
Verse sondern die gottesdienstliche 62 . Der Stil entspricht denn auch 

Mysterien an, korrigierte diese und erhob den Anspruch auf das wahre 
Mysterium (vgl. oben S. 99). Von großer Wichtigkeit ist daher der viel¬ 
fach bezeugte synkretistische Charakter der Dionysosmysterien in Alexan¬ 
drien und Ägypten überhaupt. Sie wurden weder von den (eleusinischen) 
Demetermysterien noch von dem Isis- und Serapiskult streng geschieden, 
und man kann die, keineswegs auf Gelehrtenkreise beschränkte, alexan- 
drinische Orphik geradezu als die Theologie dieses Synkretismus anspre¬ 
chen. Vgl. Cumont, Orientalische Religionen 193f.; Nelsson, Grch. Reli¬ 
gion II 232ff. und Dionysiac Mysteriös 12. 

60 Der Text lautet hier nur 6 Xgiorög : Das nvgtog in der Überlieferung des 
Clem. könnte später dazu gekommen sein. Da jedoch die Strophe aller 
Wahrscheinlichkeit nach vorchristlichen Ursprungs ist, wird es vielmehr 
umgekehrt die ältere Fassung darstellen, während das Xgiarög bei der 
Übernahme in den christlichen Gebrauch zur Verdeutlichung eingesetzt 
worden sein wird. 

61 Den Gedanken der Nachdichtung eines älteren Weisheitsspruches hatte 
schon Dölger, Sol Salutis 365f., der auf Sir. 24, 45 (lat.) verweist. Außer 
der recht verschieden akzentuierten Erleuchtungsvorstellung haben je¬ 
doch die fraglichen Texte nichts gemeinsam. - Dölger faßt das Stück wie 
Dibelius (Handb. z. NT 12, 1953 3 , 90f.) und vermutungsweise schon 
H. v. Soden (Handkommentar z. NT III 1, 1893 2 , 146) als christliches 
Tauflied auf. Beide scheinen also die Entstehung auf christlichem Boden 
zu diesem Zwecke anzunehmen. Etwas vorsichtiger spricht v. Soden nur 
von einem etwaigen Gebrauch bei der Taufe. Gegen die Deutung als Tauf- 
spruch, also im Grunde gegen die Herleitung aus der Taufliturgie wendet 
sich Reitzenstein, Iranisches Erlösungsmysterium 136 Anm. 1, der auch 
an vorchristlichen Ursprung in jüdischen Kreisen denkt. Nur wird man 
seiner Erklärung als direkter Nachbildung eines iranischen Erweckungs¬ 
rufes, wie des manichäischen Zarathustra-Fragmentes (M. 7 F.W.K. Mül¬ 
ler) oder ähnlicher Stücke, nicht folgen wollen (siehe die Entgegnung von 
Dibelius, a.a.O.). Eine nicht weiter begründete Vermutung äußert noch 
Norden, Agnostos Theos 258 Anm. 1: „eine Art von christlicher Kon¬ 
kurrenzformel zu Isismysterien“. 

62 Inhaltlich zu vergleichen sind die an die Gemeinde gerichteten Paränesen 
Philos, vor allem somn. I 165 (s. oben S. 102). - Als Beleg für den liturgi¬ 
schen Gebrauch eines derartigen gnostischen Weckrufes im jüdisch-Christ- 
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nach dem Urteil Eduard Nordens 63 dem jüdischen Ritual. Am wahr¬ 
scheinlichsten ist, daß es sich um eine liturgische Umdichtung handelt, 
die bei der Proselytenunterweisung in Gebrauch war 64 . Denn für Prosely- 
ten hatte die Bekehrung von der Agnoia zur Erleuchtung durch den Lo¬ 
gos-Nomos oder Kyrios besondere Aktualität, und wir sahen aus der Alle- 
gorese Abrahams bei Philo (Abr. 70ff.), daß dieses Bekehrungsverständ¬ 
nis im alexandrinischen Judentum lebendig war 65 . 


liehen Bereich haben wir z.B. Od. Sal. 8, 3 u. 8: „Stehet auf und stehet 
fest, / die ihr zeitweüig darnieder lagt! // Höret das Wort der Wahrheit / 
und empfanget die Erkenntnis des Höchsten!“ Die Antwort enthalten 
die Erlösungslieder der Sammlung, wie etwa 15, 2: „Denn er (der Herr) 
ist meine Sonne, / und seine Strahlen haben mich auf stehen lassen, / und 
sein Licht hat alle Finsternis von meinem Angesicht vertrieben“. Das 
Anm. 61 genannte Zarathustrafragment entstammt ebenfalls einer Hym¬ 
nensammlung (der Anfang lautet wörtlich: „Wecke auf die Trunkenheit, 
in die du entschlummert bist, wach auf und siehe auf mich!“). Weitere Be¬ 
lege bei Jonas, Gnosis I 126ff. (vgl. Anm. 69 auf S. 138). 

63 Agnostos Theos 258. 

64 Diese Verwendung würde bei der gnostischen Färbung des Spruches er¬ 
warten lassen, daß der durch Beschneidungs- und weithin auch Taufritus 
(siehe die wichtige Arbeit von J. Thomas, Le Mouvement Baptiste en 
Palestine et Syrie, 150 av. J.-C. - 300 ap. J.-C., 1935; zur Proselytentaufe 
S. 356ff.) besiegelte Aufnahmeakt in die jüdische Religionsgemeinschaft 
die Bedeutung einer Mysterienweihe erlangt hat. Für die Wertung der 
Beschneidung und damit der ganzen Aufnahme läßt sich das tatsächlich 
erweisen aus dem Vergleich von Rom. 4, 11 mit einer in den Stromata 
mehrfach begegnenden, noch nicht christianisierten jüdischen Tradition 
der Moseverherrlichung (s. unten S. 169-71 und Exkurs IV). 

65 Oben S. 81-84. - Aus Justins Auseinandersetzung mit dem Juden Try- 
phon ist zu entnehmen, daß im hellenistischen Judentum die deutero- 
jesajanischen Verheißungen der Heidenerleuchtung auch auf die Prosely- 
tenbekehrung bezogen wurden. Dial. 122, 1 (zu Jes. 49, 6): „Ihr zwar 
meint, dies sei auf die Geora und die Proselyten hin gesagt, in Wahrheit 
aber ist es auf uns, die durch Jesus Erleuchteten {neqxoxiofiivovg), hin ge¬ 
sagt“. 122, 3 (zu Jes. 42, 6f.): „Denn auch dies, Männer, ist in Hinsicht 
auf Christus und von den zur Erleuchtung gelangten Heiden gesagt {ngdg 
t6v Xqigtöv xal tieqI x&v eßvcöv r div nefpoyxiafiivoyv). Oder werdet ihr wiederum 
sagen: in Hinsicht auf das Gesetz spricht er dies und die Proselyten?“ 
Vgl. noch 122, 5: el vdfioq elxe x6 qxoxifrtv xd idvri xal xovg exovxag avxöv; 
123, 2 ist die diskutierte Proselytenbekehrung in Anlehnung an die pro¬ 
phetischen Sprüche als Augenöffnung (äve&yßai xd Öfifiaxa) und Erleuch¬ 
tung der Blinden charakterisiert. - In der an Heiden gerichteten Apolo¬ 
gie dient derselbe Gedanke in mehr philosophischer Formulierung zur Er¬ 
klärung der christlichen Taufbezeichnung (s. Exkurs III). Vorher ist die 
Bedeutung der Wiedergeburt durch die Taufe bestimmt als Auflösung der 
Versklavung unter die Ananke und der hier ebenfalls dämonisierten Agnoia 
(vgl. die gnostische Partie bei Ignat. Eph. 19, 3). Die Ausführungen Justins 
bestätigen also nicht nur das jüdische Erleuchtungsbewußtsein, sondern 
auch noch dessen Übergang in das christliche Erlösungs Verständnis. 
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Das Christentum knüpft hier an, und das bedeutet, daß das Lied frü¬ 
her oder später ein christliches Tauflied werden muß. Im Epheserbrief 
ist der Tauf bezug noch unbestimmt; bei Clemens dagegen steht er außer 
Frage. In der Erleuchtung durch die Logos- oder Christussonne sieht er 
den theologischen Gehalt des Taufmysteriums. Dieses wird so zum Sam¬ 
melbecken für die ganzen Mysterienvorstellungen, für Himmels- und Got¬ 
tesschau, Aufrichtung und Neuschöpfung, Wiedergeburt und Vergottung, 
Weisheits- und Gnosisempfang, Geist- und Lichteinstrom, Augenöffnung 
und Erkenntnisbefähigung. Die unverhüllten Taufaussagen des Paidago- 
gos vertiefen besonders die letzte Vorstellungsgruppe, die Erleuchtung 
im engeren Sinne der Erkenntnisbefähigung. 


B) Die Tauf- und Erleuchtunstheologie des Paidagogos 

1. Das Taufmysterium als Erleuchtung und Empfang 
vollkommener Gnosis 

Die Tauftheologie des Paidagogos ist auf das VI. Kapitel des I. Bu¬ 
ches konzentriert. Clemens entwickelt sie in der Auseinandersetzung mit 
der häretischen Gnosis, von der her die vollkommene Heilswirkung der 
kirchlichen Taufe angefochten wird 06 . Diese Gegnerschaft ist für die inner- 
kirchliche Verfestigung des gnos tischen Tauf Verständnisses nicht zu un¬ 
terschätzen. Denn die Schultheologie, die ja den Anschein der Rechtgläu¬ 
bigkeit hat 67 , reagiert in der für die altchristliche Apologetik sehr typi¬ 
schen Weise: sie paßt sich an. Das bedeutet hier, sie sucht die Analogie 
von Tauf geschehen und gnostischem Offenbarungsmysterium zu vervoll¬ 
ständigen und zu verhärten, um so die eigene Institution als die allein 
richtige zu proklamieren. Durch den Angriff der Häretiker provoziert, 
bemüht sich Clemens nämlich, mit gesteigertem Pathos das Taufmyste- 
rium als die Verleihung der vollkommenen Gnosis und damit eines voll¬ 
endeten Heilszustandes zu erweisen. Gleich eingangs behauptet er: 

66 Clem. faßt das Kapitel als Angriff auf aufgeblasene Gnostiker auf (25, 1). 
- Über die Erlösungsriten der häretischen Gnosis, die die Taufe teils er¬ 
gänzen, teils ersetzen sollen, unterrichtet am besten Iren. haer. 1, 21. Clem. 
selbst notiert Exc. ex Theod. 78, 2: eanv de ov zö Xovtqov pövov rö iXev&e- 
@ovv, dXXd xal yvcöotg. Eine Verteidigung der kirchlichen Taufpraxis will 
auch die etwa gleichzeitige Schrift Tertullians de bapt. sein (1, 1; 17, 4). 
Hier finden sich bezeichnenderweise keinerlei Spuren einer Erleuchtungs- 
lehre, wiewohl diese Tert. nicht ganz unbekannt gewesen sein konnte (vgl. 
resurr. 8: caro manus impositione adumbratur, ut anima spiritu illumine- 
tur); dafür eine um so massivere ,Wassertheologie‘ und andere sonder¬ 
bare Vorstellungen (wie die des angelus baptismi 5f.). 

67 Zur Frage der Rechtgläubigkeit der alexandrinischen Theologie um 200 
siehe Bauer, Rechtgläubigkeit und Ketzerei 60ff. 
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Mit der Wiedergeburt gelangen wir so¬ 
fort in den Besitz der Vollendung, die 
unser Heilsziel war; denn wir wurden 
erleuchtet, das aber heißt: Gott erken¬ 
nen. Also ist nicht unvollkommen, wer 
Erkenntnis des Vollkommenen hat. 


ävayevvrj&evTeg yovv EvO'icog ro 
teXeiov äneiXritpafxeVy ov evexev 
ionevöofiev 68 . i<pa)t io&rjfievydQ' 
ro öe ianv intyvtovai zdv&eöv. 
ovxovv dreX^g 6 Syvwxcbg ro re- 
Xeiov. (paid. I 25, 1) 


Die Fortsetzung zeigt klar, daß mit Wiedergeburt die Taufe gemeint 
ist und Clemens wirklich von der vollkommenen Heilswirkung der Taufe 
spricht. Diese gründet er nämlich auf die Taufe Jesu im Jordan, der er 
exemplarische Heilsbedeutung beimißt und die er, seinem Anliegen ent¬ 
sprechend, als Wiedergeburt durch den Geist ohne zusätzliche Belehrung 
auslegt. 


2. Die Tauf Wirkungen: Schau des heiligen Lichtes 
und Sehbefähigung für das Göttliche. 

Erleuchtung und Geisteinstrom 

Paid. I 26, lf. werden die Tauf Wirkungen auseinandergefaltet: 

ßajiTitöfievoi (pa)TtZ6fis$a, 

qxoTi^öfievoi vionoiovfiE$a, 

vloTioiovfiEvoi TeXeiovfie&a, 

TEÄeiovfievot anaftavaTi^dfAefta. 

Die Gleichschaltung und partizipiale Verflechtung der Sätzchen ent¬ 
spricht dem Bestreben, die Einheit und Identität des Erlösungsgesche¬ 
hens zum Audsruck zu bringen. Erleuchtung, Kindschaft, Vollendung 
und Vergottung sind identische Wirkungen des einen Taufaktes, der voll¬ 
kommene Gottesgemeinschaft herstellt und vollgenügsames Heil schafft. 

Anschließend zählt Clemens die verschiedenen Bezeichnungen für 
diese Weihe auf und fügt jeweils eine knappe Erklärung bei. Er nennt hier 
vier: ^agiajua xat (pcortcrfia xal teXeiov xal Xovrgov (ebd. 2) 6£) . Nach der Defi¬ 
nition bringt ,Bad‘ die sündenreinigende Wirkung, Charisma die Gnade 
der Sündenvergebung zum Ausdruck. Die Definition der Erleuchtung ist 
zweifach: (pcoriGfia de öl ov t 6 äyiov exelvo <pd)g to ao)Trjgiov enonrEVETai, 
tovteotlv öi ov ro &eIov 6£v(j07iov/iEv. Im ersten Teil wird die Erleuchtung, 
wie so oft im Protreptikos, als mystische Schau des heiligen Lichtes cha¬ 
rakterisiert, im zweiten näher als Sehbefähigung für das Göttliche be¬ 
stimmt. Auch dieser für die mystische Erleuchtungstheorie konstitutive 
Gedanke klang schon wiederholt an. Im Zusammenhang mit dem Geist¬ 
einstrom wird er in einer der nächsten Aussagen weiter ausgeführt. Die 


68 Zur soteriologischen Bedeutung von gtievöeiv s . oben Anm. 6. 

69 Auffällig ist die Nichterwähnung von ayQayig, da Clem. diese Taufbezeich¬ 
nung kennt und selbst verwendet (vgl. oben Anm. 33). Doch behauptet 
er gar nicht, hier eine vollständige Aufzählung zu geben. Vgl. auch Döl- 
ger , Sphragis 76 Anm. 1 und 159, der die nicht ganz befriedigende Lösung 
vorschlägt, daß cnpgayig mit r eXett) gleichbedeutend sei. 
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Erklärung des teXbiov schließlich verweist nur darauf, daß der Geweihte 
zur ,Erkenntnis Gottes gelangt ist 470 . Sie setzt wie 25, 1 die dem antiken 
Denken selbstverständliche Annahme voraus, daß jedes Erkennen eine 
Vereinigung des Erkennenden mit dem Erkannten ist 71 . In mystischer 
Interpretation bildet diese Vorstellung die Grundvoraussetzung der gno- 
stischen Erlösungsreligion, nämlich daß Erkenntnis Gottes Vergottung 
wirkt oder unsterblich macht 72 . 

Paid. I 28, lf. ist die Erleuchtung mit dem Einstrom des heiligen Gei¬ 
stes in der Taufe zusammengelegt. 

Wie mm die, die den Schlaf abgeschüt- tooneq otiv ol rov vnvov dnooeiad- 

telt haben, sofort innerlich wach sind pevoi ev&ewg evöoßev iygrjyÖQaotv, 

oder besser: wie die, die den Star von päXXov de xaftaneq ol r6 vnöxvpa 

den Augen zu beseitigen suchen, sich rwv öcp&aXpwv xazdyeiv netQüipe- 

das fehlende Licht nicht von außen be- voi ov rd (pwg avroig eico&ev ^o^- 

schaffen, sondern das Hindernis an den yovoiv , <5 ovx exovoiv , rd öe ipnö- 

Augen entfernen und die Pupille frei Öiov raig öipeot xazaßißd£ovreq 

machen, so besitzen auch wir Getauf- iXsv&egav dnoXelnovoi rrjv xöqtjv, 

ben, nachdem wir die verfinsternden o&rwg xal ol ßann£6 pevoi, rag 

Sünden mit Hilfe des göttlichen Gei- imaxorotiaag dpaqriag rq> fteim 

stes wie einen Nebel abgestreift haben, nvevpan ayXvog 6Ixrjv änoTQiya- 

das freie, unbehinderte und lichtvolle pevoi , iXevbeqov xal ävepnddtarov 

Geistesauge. Mit ihm allein schauen xal tpcoreivdv öppa rov nved- 

wir das Göttliche, da vom Himmel der parog toyopev, Öij pdvq) rd 

heilige Geist in uns einströmt. fteiov inonrevopev, ovqavoftev 

inetaqeovrog fjpiv rov äylov 
n vevparog. 

Auf die enge Verwandtschaft dieser Stelle mit phiionischen und herme¬ 
tischen Gedanken wurde oben schon hingewiesen 73 . Sie gehört ganz ein¬ 
deutig in die synkretistische Tradition der alexandrinischen Religions¬ 
spekulation. Deren gnostische Licht- und Erleuchtungslehre ist nun auf 
das christliche Mysterium des Geistempfangs angewandt, das unter der 
Taufhandlung statt hat. Wie Gnosis, Sophia und andere Namen bezeich¬ 
net hier das Pneuma Hagion die einströmende göttliche Lichtsubstanz, 
die fortan als lichtes Geistesauge im Menschen das Göttliche schaut. Spä¬ 
ter spricht Clemens wie Philo von der Einsetzung des Sehorgans bei der 
Erleuchtung (I 29, 4, s.u.). Auch in dieser Aussage verfolgt Clemens die 
Tendenz, die Taufwirkung als sofortiges inneres Lichtwerden hinzustel¬ 
len. Darauf hatte er schon den Vergleich der Täuflinge mit den Erwachen¬ 
den oder den von der Trübsichtigkeit Geheilten abgezweckt. Dasselbe 
leitet er aus dem bloßen Begriff der Erleuchtung ab. Erleuchtetwerden 
heißt, der Finsternis entnommen und des göttlichen Lichtes teilhaftig 

70 r t yäq in Xelnerai rä> &edv iyvcoxdn; 

71 Vgl. A. Schneider, Die Erkenntnis des Gleichen durch Gleiches 65ff. 

72 Im Ansatz wiederum bei Plato Tim. 90 D in Verbindung mit der Betrachtung 
der geistigen Ordnung des Alls: rq> xaravoovpeviq rd xaravoovv i^opoicdoai. 

73 S. 133. 
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werden. Teilhabe aber bedeutet Vermischung und Verähnlichung: xgapa 
rovro avyfjg äiöiov rd älötov <p(dg löelv dwajuevrjg 74 (28, 2). 

Charakteristisch für das synkretistische Denken sind die verschiede¬ 
nen Erläuterungen, mit denen Clemens dann noch die Lichtqualität der 
Geistträger zu kommentieren sucht. Zuerst der Satz z6 opoiov zw ojuoiq) 
(pllovy den Plato in den Gesetzen (716 C) mit dem Gedanken der Gott Ver¬ 
ähnlichung verbindet und der in den Sextussprüchen, die uns erstmalig 
gerade um diese Zeit in Alexandrien begegnen, auch in gnostischem Zu¬ 
sammenhang erscheint 76 ; dann die Erlösungsbestätigung des neutesta- 
mentlichen Epheserbriefes 5, 8: ,Ihr wart einst Finsternis, nun aber seid 
ihr Licht im Herrn 1 ; diese Erlösungsbestimmung wiederum erscheint als 
der tiefere Sinn dafür, daß der Mensch im griechischen Sprachgebrauch 
auch <pwg genannt werden kann 76 . 

3. Die Aufrichtung des göttlichen Bildes 
a) Das Siegel der Gnosis 

Damit bekennt sich Clemens zu jener Anthropologie, die ganz vom 
Gedanken der Soteriologie bestimmt ist. Mensch im eigentlichen Sinn ist 
erst der Erleuchtete, der Gotteserkenntnis besitzt und mit göttlichem 
Geist gefüllt ist. In der Erleuchtung also stellt sich der ideelle (= ur¬ 
sprüngliche) Zustand des Menschen wieder her. Diesen Zustand nennt 
Clemens an anderer Stelle Xoyixog und meint damit das abbildliche Ver¬ 
hältnis des Menschen zum göttlichen Logos, der in diesem Zusammen¬ 
hang wie bei Philo 77 und auch im Poimandres 78 ,urbildliches Licht des 
Lichtes 4 und selber Bild und Sohn Gottes genannt ist. 

Denn Bild Gottes ist sein Logos - und elxtbv fiev yäQ zov fteov 6 X6yog 

zwar ist der göttliche Logos ein echter avzov (xai vldg zov vov yvr^oiog 6 

Sohn des Nüs, urbildliches Licht des ftelog Xöyog , (pcozög aQxerv7iov 

Lichts; Bild aber des Logos ist der <p&g) t elxfbv de rotf X6yov 6 äv&gco - 

wahre Mensch, der Nüs im Menschen, nog <o> äXrfdivdg, 6 vovg 6 iv äv- 

von dem deshalb gesagt ist, daß er ftgc 6?ig>, 6 „ xaz y elxöv a“ rotf &eov 

,nach dem Bilde* Gottes und »nach der xai „xa&* oßoiaxnv “ öiä rovro 

Ähnlichkeit* geschaffen sei (Gen. 1, yeyevrjoftai Xeyö/ievog, zfj xazä 

26 f.), der durch das innere Denkver- xagöiav q>qovrioei zti &eiq) naQei - 

mögen dem göttlichen Logos gleichge- xa^ofxevog Xoyqy xai zavTrj Xoyi- 

bildet und eben dadurch logikos ist. xog. (protr. 98, 4) 

74 Die pneumatische Lichtsubstanz entspricht also genau der hermetischen 
deonrixi) övvafug (fr. II A 6). 

75 Sextusspruch 443 : <piXov fjyov ro öfxotov xq> öpoiq), vgl. 447: oqojv zov d'edv 
noir\aeig rö iv ool (pqovovv onolov 6 $e6g (A. Elter, Gnomica I 1892). Zur 
Vorstellung der Gottesfreundschaft vgl. auch F. Dirlmeier, ßEO&IAIA - 
0IAO&EIA: Philol. 90/1935, 57ff. u. 176ff. 

76 Vgl. Lakt. VI 2, 6 (dazu unten S. 222 mit Anm. 104). 

77 opif. 31; vgl. oben S. 89f. 78 Vgl. Anm. 11 auf S. 64. 
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Clemens gibt hier die Tradition der alexandrinischen Exegese wieder, 
in der seit Philo die dreifache Bildabstufung Gottvater/Nüs - Gottsohn/ 
Logos - (göttlicher) Menschengeist aus Gen. 1, 26f. herausgelesen wurde 79 . 
Schon bei Philo ist die Abbildlichkeit stellenweise ausdrücklich auf den 
himmlischen Anthropos eingeschränkt 80 . In Entsprechung dazu begeg¬ 
nete sie im Zusammenhang des Aufstiegsmysteriums als Qualität des 
Pneumatikers und bezeichnete dessen mysterienhafte Vergottung. Der 
Hermetik war diese Auffassung ebenfalls bekannt 81 , und auch Clemens 
nennt anschließend den irdischen Menschen, der in Agnoia befangen ist, 
und ruft ihn zum fldaig Xoyixov, das heißt zur Taufe, die den Logos spendet 
(protr. 99, 3). 

In den Stromata (VII 16, 6) ist es daher der Gnostiker, der den Bild¬ 
abdruck des Logos wie durch ein Siegel empfängt und so drittes göttli¬ 
ches Abbild wird 82 . An anderer Stelle spricht Clemens dann vom Siegel 
der Gnosis (ström. I 31, 5: rrjv acpQayiÖa rrjg yvwoEoog). Sphragis lernten 
wir bereits oben im Zusammenhang mit der Logoserleuchtung als Tauf¬ 
bezeichnung kennen. Nun können wir sagen, daß sie auf das Ereignis des 
Geist- und Gnosisempfangs in der Taufe geht, bei dem das göttliche Bild 
im Menschengeist wieder aufgerichtet wird 83 (ström. III42, 6 äviorajuevrjg 

79 Vgl. oben S. 63f. mit Anm. 9; aus Clem. vor allem noch ström. V 94, 3fF., 
daraus 5 (zu Gen. 1, 26): shccbv fiev yäg fteov Xöyog fteiog . . äv&QConog 
änafhflQ, ebta>v Öe elxovog äv&Qa>mvog vovg. 

80 Siehe Anm. 34 auf S. 126. 

81 Oben S. 125f. mit Anm. 33. 

82 Vom göttlichen Logos: oßrog . . . 6 rrjg rov . . . nargdg ööfyg %aQaxxriQ, era- 
7too<pQayiC6fX£vog rq> yvcoorixco rrjv reXeiav d'ecoqiav xar' eix6va rrjv iavrov, (hg 
elvai rQirrjv ijörj rrjv ftdav elxova rrjv öorj övvapig iSofioiovjuevrjv TiQÖg ro Öevreqov 
ahtov .., vgl. II97,1 (otirdg eonv ö „xar' elxöva xal öpotcomv“, 6 yvcoonxdg, 6 
fufiovjuevog rov fiedv xaft' öaov olov re). Aus Philo vgl. vor allem somn. I 129 
(Umprägung durch den Anhauch des Logos bei der Gottesschau). Zur Auf¬ 
fassung des Logos als acpQayig rov fteov und xaQaxrrjQ bei Philo s. oben Anm. 
7 auf S. 62. 

83 Das Bedeutsame hieran ist nicht der theologische Gehalt, sondern die 
Einkleidung in die für die alexandrinische Spekulation charakteristische 
Mysteriensymbolik: Seelenerleuchtung und Logossiegelung in der Kom¬ 
bination mit der Aufrichtung des göttlichen Bildes (= des pneumatischen 
Menschen). Die beiden Grundgedanken finden sich dagegen schon als theo¬ 
logische Meinung vor Clem., nämlich 

a) daß durch die Wiedergeburt in der Taufe der paradiesische Zustand, 
und das ist die Gottesbildlichkeit des Menschen, wiederhergestellt wird 
(Iren. haer. 3,18, lf., vgl. 23, lf.; ein besonders klares Zeugnis Tert. bapt. 5, 
7: ita restituitur homo deo ad similitudinem eius, qui retro ad imaginem dei 
fuerat —; recipit enim illum dei spiritum quem tune de adflatu eius acce- 
perat, sed post amiserat per delictum. Wichtig ist auch die Auseinander¬ 
setzung mit Marcion II 4 und 9; in ihr tritt der Einfluß der phiionischen 
Exegese deutlich hervor. Hierzu und zu der Frage, wie weit die altkirch¬ 
liche Theologie schon Adam Gottesbildlichkeit und Geistbesitz im Voll- 
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& avrq> [= rw vcp] rrjg &e(ag eixovog 8 * in Zusammenhang mit dem Gnosis¬ 
empfang). 

6) Das Siegel der Gerechtigkeit 

Der Einfluß der jüdisch-alexandrinischen Exegese macht sich hier 
noch in anderer Hinsicht geltend. Schon in den phiionischen Allegoresen 
war der Empfang der Gottesbildlichkeit mit dem Aufrichtungs- und Er¬ 
leuchtungsmysterium verbunden, das in der Verherrlichung des Mose auf 
dem Gottesberg typisch vorgebildet war. Die Heilsvermittlung fällt dann 
dem Nomos, dem jüdischen Gotteswort zu. Gesetzes- und Logoserleuch¬ 
tung sind die spezifischen Inhalte des jüdischen Geistmysteriums und der 
darauf angewandten Symbolvorstellungen. An der oben zitierten Stelle 
der Stromata (VII16, 6) wird nun der prägende Logos der ,wirkliche No¬ 
mos 4 genannt, der das Siegel der Seele des Gerechten aufdrückt, der im 
Gnostiker verkörpert ist. Der Gesetzeslogos lebt also nahezu bruchlos im 
Christuslogos fort. Solche Anknüpfungen sind bei Clemens nicht selten. 
Ein besonders krasses Beispiel ist protr. 113, 2f., wo die Gesetzeserleuch¬ 
tung (Ps. 18, 9) kommentarlos für den Christuslogos beansprucht wird 85 . 

sinne zusprach, siehe H. Koch, Tertullianisches III: Theol. Stud. u. Krit. 
104, 1932, 127-59; über das Verhältnis zu Philo S. 134, 1.) 
b) daß die Taufbezeichnung Sphragis die Versiegelung mit dem hl. Geist 
bedeutet, und zwar im Sinne der Neuschöpfung. Siehe die Zusammen¬ 
fassung bei Dölger, Sphragis 171: ,,Die christliche Taufsphragis ist See¬ 
lensiegel im Sinne von Umformung, Umprägung, Neuschöpfung oder Wie¬ 
dergeburt“ (die Belege auf S. 111-19). Für die christliche Verwendung 
von ,Logossieger bringt Dölger nur zwei spätere Zeugnisse, da er Clem. 
in diesem Zusammenhang nicht berücksichtigt. Das eine stammt bezeich¬ 
nenderweise aus einem Taufgebet des ägyptischen Sakramentars des Sera¬ 
pion von Thmuis (19 [7], 2f., in Vergl. mit 2 [20], 1 Funk). Bei der Frage 
nach der Ableitung der christlichen Taufbezeichnung Sphragis betont Döl¬ 
ger ebenfalls den Zusammenhang mit der alexandrinischen Spekulation, 
läßt ihr aber rein philosophischen Charakter (vgl. die Fortsetzung der Zu¬ 
sammenfassung). Er übersieht also, daß sich im alexandrinischen Juden¬ 
tum die philosophische Begrifflichkeit bereits mit Mysterienvorstellungen 
verbunden hat. Gerade Philo, den er den »typischen Vertreter' jener »philo¬ 
sophischen Denkweise 4 nennt, sprach im Zusammenhang mit dem Erleuch¬ 
tungsmysterium von der pneumatischen Umprägung durch das Logos¬ 
siegel oder dem Empfang des reinen göttlichen Bildes. 

84 Vgl. den entsprechenden Mysterienritus der Aufrichtung des Mysten als 
Bild des Gottes bei Apul. met. XI 24, 4, Er ist auch durch die mehrfach 
erwähnte alchemistische Schrift bezeugt: ereXeuddr} x6 /avorrjotov xai iacpQ a- 
yMrj 6 olxog y.al eaxad'r] ävögiäg nXrjqrig <pojxog xal &eöxr]xog (bei Reitzen- 
stein, Vorgeschichte der Taufe 23). 

85 Siehe oben S. 153. - Die Voraussetzung ist, daß Jesus als Logos und No¬ 
mos verkündigt wurde, und eben dies bezeugt uns Clem. gleich dreimal für 
das, sehr wahrscheinlich im frühen 2. Jh. in Ägypten entstandene (siehe 
Hennecke, Ntl. Apokryphen 1924 2 , 143ff.) Kerygma Petri, vgl. ström. I 
182, 3: iv de xq> II6 xqov Krjqvyfxaxi etiqotg äv vöfiov xal Xöyov xov xvqiov nqoaa - 
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An diesem Vorgehen zeigt sich, daß die Christuserleuchtung für Cle¬ 
mens von dem jüdischen Mysterium der Gesetzeserleuchtung gar nicht 
so sehr verschieden ist. Es kommt sogar vor, daß er die Gesetzestradition 
überhaupt nicht verändert und Mose als Typus der Neuprägung beibe¬ 
hält. So ström. VT 102, 5 ff. in der Ausführung über die ,gnostische Ge¬ 
rechtigkeit, die Gerechtigkeit des Fortschritts und der Vollendung 4 , die 
zum Glauben hinzukommt. ,Der Gnostiker in Gerechtigkeit ist verherr¬ 
licht wie Mose am Antlitz der Seele 4 und das ist ,das charakteristische 
Merkmal der gerechten Seele 4 (103, 5). Diese Prägung heißt darauf ,das 
leuchtende Siegel der Gerechtigkeit 4 (dixatoavvrjg cnpQaylöa imcpavfj) 8 ®, das 
die Seele empfängt, wenn eine göttliche Kraft wie ein intellegibler Licht¬ 
strahl in sie eindringt 87 und sich mit ihr vereint (104, 1). ,Hieraus ersteht 
(ävaxvnrei) dem Gnostiker die Verähnlichung (?J igopoicooig) mit dem ret¬ 
tenden Gott, wobei er, soweit es der menschlichen Natur verstattet ist, 
vollkommen wird 4 (104, 2) 88 . 

In interessantem Zusammenhang erscheint die gleiche Tradition ström. 
IV 116, 2 ff. Das Gerechtigkeitssiegel ist hier das Aufstiegssymbol der 
Seele, mit dessen Hilfe sie den Engelzoll passieren kann 89 . Für dieses ,hei¬ 
lige Symbol 4 gibt Clemens die drei sich ergänzenden Bestimmungen Ver¬ 
siegelung, Salbung und Geistempfang 80 an: 

(1) der leuchtende Abdruck der Gerechtigkeit - 
tov xagaxTtjQa rfjg Stxaioovvt]g rov qxoretvov 

(2) Das Salböl des Wohlgefallens - tö XQtofjtd rfjg evagecmjaecog 

yogevopevov ; ähnlich ström. II 68, 2; ecl. 58. In den Eclogen ist, offensicht¬ 
lich als biblische Grundlage, Jes. 2, 3 beigefügt {ix yäg Zhotv i^eXevoexai 
v6pog , xal Aöyog xvglov 'legovoaktf/i). Mit Berufung auf die gleiche Pro¬ 
phetenstelle führt dann Clem. selbst im Proömium des Protreptikos Chri¬ 
stus als den himmlischen Logos und wahren Eunomos ein (protr. 2, 3f). 

86 Siehe Exkurs IV. 

87 iyXQmTOfxivr] olov änavyäöfiaroc, voeqov. 

88 Die Aussage ist als Parallele zu der Aufrichtung des göttlichen Bildes in 
III 42, 6 zu verstehen. Vgl. die Ausführungen zu Gen. 1, 26 in V 94, 4ff. 
Dort wird die Gottesbildlichkeit einerseits mit der platonischen Telos- 
formel der Gottverähnlichung, andererseits mit der mosaischen Gesetzes¬ 
nachfolge (Deut, 13, 4) zusammengebracht und beides in einem Worb 
des Hebräerevangeliums über die Verherrlichung der zur Schau Gelang¬ 
ten (zur Auslegung vgl. ström. II45) zusammengefaßt. - Vgl. auch Merki, 
'OMOIQZIZ BEQ 44ff. 83ff. 

89 Zu der Vorstellung vgl. die Anm. 48 auf S. 131 angegebene Literatur. — 
Zum ,Gottessiegel der Gerechten* in der jüdisch-apokalyptischen Tradi¬ 
tion siehe Dölger, Sphragis 55-59 (als endzeitliches (pvAaxrtfQiov). - Eine 
gnostische Aufstiegsparole überliefert Iren. haer. 1, 21, 5. Zu erinnern ist 
auch an die sog. orphischen Totenpässe (vgl. Nilsson, Gr. Religion II 
223ff. mit Literaturangaben). 

00 Die Zusammenstellung auch 2. Kor. 1, 21f. und ähnlich Eph. 1, 13f.; 4, 30. 
Vgl. Exkurs I. 
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(3) „die zuständliche Beschaffenheit, die der Seele aufgedrückt ist, die bei 
der Zuteilung des heiligen Geistes Verherrlichung erlangt hat“ - rfjv 
Ttoiorrjza t fjg dtafieoecog xrjv imxeijuevrjv xfj y>v%fj xax imxcbqrjoiv rov 
äyiov nvevfxaxoQ yeyavayjuevrj, Vgl. 117, 2, wo von demselben Zustand 
gesagt ist: voller Gnosis und Werkgerechtigkeit - nlr\qr\ de yvwoecog 
xai xfjg eqycov dixaioovvrjg. 

Abschließend bezieht sich Clemens auf die Schrift, aber nicht etwa auf 
neutestamentliche Aussagen wie 2. Kor. 1, 21 f. oder gar 2. Kor. 3-4, son¬ 
dern auf die Aufstiegsdoxa der Mosetradition: Die Verherrlichung durch 
das Gerechtigkeitssiegel, die Salbung und der Geistempfang sind wieder 
in dem Abglanz des göttlichen Bildes auf dem Angesicht Mose vorgebil¬ 
det. Alle diese Elemente begegneten uns auch in der phiionischen Ausle¬ 
gung des Moseaufstiegs 01 , und Clemens erscheint hier als getreuer Schü¬ 
ler des synkretistisehen Judentums, dem Mose der Prototyp der Gesetzes¬ 
erleuchtung und Mysterienerlösung ist. Für einen christlichen Theologen 
ist das im Grunde unerhört, erinnert man sich, daß Paulus im 2. Korin¬ 
therbrief (3, 4 - 4, 6) die Gesetzeserleuchtung gerade an dieser Mosetra¬ 
dition aufgehoben und auf das Evangelium und die Doxa Christi, des un¬ 
verhüllten Gottesbildes, übertragen hat. Aus der Haltung des Clemens 
darf man wohl erneut 92 schließen, daß das alexandrinische Kirchenchri¬ 
stentum, das er gegenüber der häretischen Gnosis vertreten will, dem dor¬ 
tigen Judentum sehr nahestand und in diesem Sinne judenchristlich be¬ 
stimmt war. 


4. Finsternis und Agnoia, Erleuchtung und Gnosis 

Fahren wir mit der Tauferleuchtung des Paidagogos fort. I 29, 3 ff. 
werden Erleuchtung und Gnosis ausdrücklich identifiziert und als Befrei¬ 
ung aus Finsternis, Agnoia, geistiger Blindheit und Fesseln der Sünde und 


des Todes bestimmt. 

Wie nun durch die Erfahrenheit die 
Unerfahrenheit aufgehoben wird, . . . 
so muß durch die Erleuchtung die Fin¬ 
sternis vertrieben werden. Die Finster¬ 
nis nun ist die Agnoia, durch welche 
wir in Sünden stürzen, stumpf und 
blind für die Wahrheit. Die Gnosis ist 
folglich eine Erleuchtung, welche die 
Agnoia vertreibt und das scharfe Gei¬ 
stesauge einsetzt. 


xaftänEQ oüv rfj neiqq. tJ äneiqia 
xaxaXvexai, .... ovxcog ävayKrj 
ro) (pwTLGfjtq) E£a<pavi£,eo$ai r 6 
oxöxog . 7 } äyvoia de xd axdrog, 
rjv neqimnTOfiEv roig ä/uag- 
Trjfiaow, äfxßkvmnovvXEg neql rrjv 
dhfßeiav. <pa)xio/idg 6\Qa 7 } yvco¬ 
ol g ioxiv, 6 it-a<pav(ta)v xrjv äyvoi - 
av xal xd öioqaxixdv ivxi &elg. 

(29, 4) 03 


91 Vgl. oben S. 69-74. lOOff. 106 und Exkurs II. 

02 Siehe Bauer, Rechtgläubigkeit und Ketzerei 55ff. 

93 Zugrunde liegt wie protr. 104, 3ff.; 114, 1 u. ö. die bei Philo vorgetragene 
Agnoiatheorie (ebr. 154ff.). Zur Einsetzung des Geistesauges vgl. mut. 56; 
aus Clem. die früher angeführten Aussagen paid. I 26, 1 ; 28, 1; protr. 113, 
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Zur Ergänzung sei noch einmal auf die Bemerkung ström. III 44, 3 
hingewiesen, nach der die Gnosis für den Geist die Bedeutung eines Auges 
hat. 


Paid. I 29, 5 heißt es weiter: 

Denn was die Agnoia in Bosheit ge¬ 
bunden hat, das wird durch die Er¬ 
kenntnis in Herrlichkeit gelöst 84 . 

Diese Fesseln aber werden durch 
menschlichen Glauben und göttliche 
Gnade im Augenblick gelöst, da die 
Verfehlungen aufgehoben werden 
durch das eine päonische Heilmittel, 
die Logos-Taufe. 


fi yäg äyvoia ovvidrjoev xaxcög, 
zavza diä zrjg emyvdxrecog ävaXve- 
zai xaXwg. 

rd de deopä zavza, fj zdyog, ävie- 
zat mozei pev äv&QCOTzivrp ftetxfj 
6e zfj yagizi, arpiepbmv zd>v TiXrip- 
peXrjpazcov ivl naiayviü) rpagpa- 
xq> 95 , Xoyixa) ßanztapazi . 


Der Akt der Lösung wird betont mit der Tauferleuchtung identifiziert. 
Das Pathos und die Formulierung Xoyixöv ßdnnapa richten sich wiederum 
gegen die Häretiker, die die erlösende Wirkung der Taufe zusammen mit 
ihrem geistigen Charakter anfechten, teilweise den Ritus sogar ganz ver¬ 
werfen und durch die rein ,geistige Lösung 4 (nvevparixrj Xvigcoaig) 96 der 
Gnosis ersetzen. Die Wendung Xoyixöv ßanziopa soll demgegenüber zum 
Ausdruck bringen, daß die Taufe ein geistiges Geschehen ist, in dem der 
göttliche Logos als Erleuchter wirksam ist, so daß auch der Mensch gei¬ 
stig-göttliche Qualität empfängt 97 . 


2 vom erleuchtenden Logos: 6 zöv iv oxözei xazogcoQvypövov vovv ivagyrj 
notrjoapevog xal zd qxootpöga zrjg xpvyfjg änoijvvag Öppaza; ferner protr. 68, 
4; 114, 4. - Der Ausdruck dtogazixöv kommt nur noch bei Philo heres 36 
vor. 

84 Die Lösung der Fesseln ist besonders protr. 111, lff. das Ziel des abstei¬ 
genden Erlösers (vgl. 3, 1); bei Ignat. Eph. 19, 3 die Folge des kosmischen 
Aufgangs; bei Justin apol. 61, 10 wie in der Fortsetzung unserer Clemens¬ 
stelle die Wirkung der im kosmischen Heilsgeschehen gründenden Tauf- 
erleuchtung. 

95 Vgl. paid. I 6, 1: Xöyog de 6 nazqixöq pdvog iozlv äv&QComvwv lazgog äQQCoozrj- 
pazcov naicbvtog xal inrndög äyiog vooovorjg ywyrjg ; protr. 68, 4 (oben auf 
S. 88). 

96 Bei Iren. haer. 1, 21, 4. 

97 Vgl. die Formulierung vöwq Xoyixöv protr. 99, 3. Die liturgische Ergänzung 
zu der Logostaufe bei Clem. sind die Taufgebete aus dem ägyptischen 
Sakramentar des Serapion von Thmuis (19-21. 23. 24 [7-11] Funk; zu 
Abfassung und Datierung s. unten Anm. 108). In der Taufwasserweihe 
wird das Herabsteigen des Logos in das Wasser erfleht, damit er es mit 
hl. Geist und Wiedergeburtskraft anfülle (o aQQrjzög oov Xöyog ev avzolq 
yevio&w xai pezanoirjcrdza) avzwv rrjv ivegyeiav xal yewrjzixd avzä xazaoxev- 
oazco nXfjgovpeva zrjg orjq ydgizoq, nvetipazog äytov, 19[7], 2). Danach hat 
man sich das vdcog Xoyixöv durchaus realistisch zu denken. Vgl. auch oben 
Anm. 32. 
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5. Gemeinsamer Aufgang von Gnosis und Erleuchtung 

in der Taufe 

In der Fortsetzung (paid. I 30, 1) ist dann das ganze Erlösungsgesche¬ 
hen unter die Erleuchtung subsumiert, mit der gemeinsam die Gnosis als 
strahlendes Licht für den Menschengeist aufgeht: 

Alle Sünden werden von uns abge- ndvxa fiev ovv dnoXovöjae&a rd 

waschen, und sofort sind wir nicht dfiaQrrffxara , ovxeri de eopev naqä 

mehr böse. Dies ist die eine einzige nddag xaxol. fxia %agig avrrf rov 

Gnadenwirkung der Erleuchtung, daß fpcortojaarog rd fii\ rov avrov elvai 9 * 

man charakterlich nicht mehr derselbe rw nqlv rj Xovaaaftai rov rgonov. 

ist wie vor der Abwaschung. 

Weil aber die Gnosis zusammen mit on de yvdxng avvavareXXei 

der Erleuchtung aufgeht und den Men- rep epeorlapart negtaarganrovaa 

schengeist mit hellem Licht umstrahlt, rdv vovv 9 *, xal ev&ewg axovo/aev 

werden wir, die Unbelehrten, auch so- faa&rjzai ol a/ua&eig. 

fort Belehrte (Jünger) 100 genannt. 

Der Aufgang der Gnosis als Licht in der Seele wird protr. 115, 4 noch 
detaillierter und in noch größerer Nähe zu den phiionischen und herme¬ 
tischen Erleuchtungsaussagen geschildert. Voran steht das göttliche 
Schöpfungswort: ,Aus Finsternis strahle Licht! 4 , das 2. Kor. 4, 6 schon 
in die soteriologische Neuschöpfung durch die göttliche Erleuchtung um¬ 
gedeutet ist 101 . Ihm korrespondiert bei Clemens der protreptische Ruf: 

So soll nun im Verborgenen des Men- Xafaipareo ofiv ev rep dnoxexgv/a- 

schen, im Herzen, das Licht aufleuch- fxlvep rov av&Qcbnov, ev rfj xagöta, 

ten und die Strahlen der Gnosis aufge- rd <pt7>g f xal rfjg yvedaeeog al äx- 

hen und den innen verborgenen Men- rlveg dvareiXdreoaav rov iyxexgvfa¬ 
schen als glänzendes Licht hervor- jaivov evdov ixepalvovaat xal ano- 

scheinen lassen 102 , den Jünger des ariXßovaat äv&gtonov 9 rov fia&rjrrjv 

Lichts, den Freund und Miterben Chri- rov <po)r6g 9 rov Xgiarov yvcogijadv 

sti. re xai avyxXtjQovdfaov. 

98 Vgl. CH XIII 3: xal elfu vvv ov% o nglv, aXX ’ eyevvrf&rfv ev vep; ganz ähnlich 
Lakt. III 26, 13. 

99 Vgl. CH X 6: neQiXdfjixpav ndvxa rdv vovv. 

100 Eine Anspielung auf den Tauf- und Missionsbefehl Matth. 28, 19. In ihn 
ist schon bei Justin dial. 39, 2 der Erleuchtungsgedanke eingetragen: fta- 
{frfrevofievovg elg rd övofaa rov Xqiozov in Parallele zu (pwrtCo/aevoi <5id rov dvd- 
juarog rov Xgicrrov, mit folgender Aufzählung der Geistgaben; vgl. auch 
Epist. Apost. 41 (Duensing): „Gehet und prediget . . . Wahrlich nämlich, 
ich sage euch: Wer auf euch hören wird und glauben wird an mich, der 
<wird empfangen von > euch das Licht des Siegels durch <mich> und die 
Taufe durch mich“ (nach der koptischen Version; wie die äthiopische Fas¬ 
sung zeigt, ist Taufe lediglich Erläuterung zu ,Licht des Siegels 4 ). Clem. 
nennt protr. 115, 4 den in der Tauferleuchtung aufgegangenen Geistes¬ 
menschen auch »Jünger des Lichts 4 . 

101 Vgl. oben Anm. 40. 

102 Vgl. Lakt. II 9, 5 bei der allegorischen Deutung von ,Aufgang 4 : oriens deo 
adeensetur, quia ipse luminis fons et inlustrator est rerum et quod oriri 
nos faciat ad vitam sempiternam. 
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6. Terminologisches: Gnosis und Sophia 

Für Gnosis setzt Clemens häufig auch Sophia 103 . Paid. I 84, lf. zum 
Beispiel verbindet er den Ruf zur Taufe mit dem Ruf zur ,vollendeten 
Weisheit des väterlichen Logos*. Das ist nur eine Variation des Rufes zum 
Licht und zur Erleuchtung, zur Erkenntnis oder zum Heil, der vor allem 
den Protreptikos, aber auch die übrigen Schriften des Clemens durch¬ 
zieht. <ro<p(a und yv&aig sind um diese Zeit längst Wechselbegriffe und kön¬ 
nen unterschiedslos zur Bezeichnung der übernatürlichen Erkenntnis oder 
der göttlichen Offenbarungslehre gebraucht werden. In den synkretisti- 
schen Sextussprüchen definieren sie sich sogar gegenseitig: fteia aocpia ff 
rov fteov yva>oig (406). Diese Synonymität ist wichtig für die spätere Aus¬ 
legung des Laktanz. Wie die Gnosis ist die Sophia heiliges göttliches 
Licht 104 , das als Pneuma in den Menschen einströmt und ihn licht, geistig 
oder weise, und das bedeutet, wieder göttlich macht. 

Eine Zusammenstellung dieser pneumatischen Lichtsubstanzen oder 
geistigen Heilsgaben findet sich beispielsweise ström. VI 138, 2 bei einer 
Deutung des 7. Schöpfungstages. Diese ist ganz von der alexandrinischen 
Sabbatallegorese abhängig und stimmt zum Teil wörtlich mit Aristobul 
überein 105 . In dieser Spekulation ist der 7. Tag die ,erste Erzeugung des 

108 yvtbaig für oder neben ocxpla z.B. protr. 105, 2, vgl. 63, 5; ström. VI 54, 
1; 55, 2; 61, 1. 3; 120, 3; 133, 5; 146, 2.; VII 47, 2. 5f., vgl. auch II 
45, 2 u. ö. Die Zusammenstellung beider Ausdrücke ist mehrfach durch die 
Verwendung von Traditionen der Weisheitstheologie veranlaßt. So ström. 
VI 138, 2 (Einfügung von yv&oig) ; 146,2 (Zitat der Weisheitsliteratur); 120, 
3 sogar: negl öi xrjg yvtboeog 6 ZoXofubv 6taXey6fjievog xaöe <pr}ol' „Aa pnoä 
xai äptaQavTÖg ioxiv doy/a“ (Sap. Sal. 6, 12). Daran läßt sich gut das 
Verhältnis beider Begriffe ermessen: yvtbaig ist der siegreich vorgedrun¬ 
gene jüngere Begriff. 

104 t 6 (pwg exetvo x6 äyiov ström. I 13, 1; III 44, 3 ist dasselbe von der Gnosis 
gesagt; protr. 98, 4 vom Logos; paid. I 26, 2 ist die Bestimmung offen ge¬ 
lassen. Siehe auch die oben angeführte Stelle ström. VI 120, 3. Die Weisheit 
als Licht in der jüdisch-hellenistischen Weisheitsspekulation: vor allem 
Sap. Sal. 7, 2öff.; 6, 12; 7, 10, vgl. dazu 5, 6 und Sir. 24, 27. 32; Aristobul 
b. Eus. praep. XIII 12, 9ff. 

105 Frag. b. Eus. a.a. O. - Die Übereinstimmungen sind aus dem Abdruck un¬ 
ter dem Text der STÄHLiNschen Ausgabe zu ersehen. Das Abhängigkeits¬ 
verhältnis dürfte mit »flüchtiges Exzerpt* jedoch nicht zutreffend gekenn¬ 
zeichnet sein. Clem. bietet kein bloßes Exzerpt, sondern eine aufgefüllte 
lind verbesserte Kommentierung, also eine moderne Bearbeitung der Sab¬ 
batauslegung. Der Fortschritt zeigt sich am deutlichsten an der ausge¬ 
bildeten, wenn auch komprimiert vorgetragenen Phos-Sophia-Erleuch- 
tungsspekulation im Gegensatz zu der dürftigen Aussage bei Aristobul. 
Zwischen beiden hat mindestens Philo an der Tradition geformt (z.B. 
dec. 97. 100; siehe L. Troje bei Reitzenstein, Vorgeschichte der Taufe 
344ff.). - Zur Chronologie Aristobuls siehe Stein, Allegorische Exegese 
7-11; P. D albert, Die Theologie der hellenistisch-jüdischen Missionslite¬ 
ratur 1954, 103. 
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wahren (inteUegiblen) Lichts* und zugleich der Weisheit, von der alles 
Licht ausströmt, und dadurch wird er das Sinnbild der künftigen Ruhe, 
an der die Gnosis bereits Anteil gewährt (138, 1). Darüber heißt es bei 
Clemens: 


Von diesem Tage her leuchtet uns die 
erste Weisheit und die Gnosis hervor; 
denn das Licht der Wahrheit ist wah¬ 
res Licht, schattenlos, unteilbar ver¬ 
teilter Geist des Herrn an die durch 
den Glauben Geheiligten, nimmt es die 
Stelle einer Leuchte ein, zur Erkennt¬ 
nis der Dinge, die sind. 


ix zavzrjg zrjg rj/uegag fj 7tQ(bzr] 
aocpla xai r\ yvwoig f\fxlv eXla/une- 
rar zd yäg <pd>g r rjg äXrj^eiag (p&g 
äAtj&ig, äoxtov , äfjiEQ&g {isqiZöjue- 
vov nvEVfia xvqiov elg rovg öid m- 
or£(oq tfytactfiEvovg, Xafinzrjqog 
iniyov xd£iv elg zrjv r<bv övrcov 
imyvoMJiv . (ström. VI 138, 2) 


Wie sehr Clemens wieder der jüdischen Tradition verhaftet ist, zeigt 
sich daran, daß er hier, wo es um die Auslegung des 3. Gebotes der Feier¬ 
tagsheiligung geht, mit keiner Silbe den christlichen Sonntag erwähnt. 
Die Übertragung der Sabbatspekulation auf den christlichen Sonntag 
liegt nämlich schon bei Ignatius Magn. 9, 1 vor 106 . Der Übergang ist noch 
besonders deutlich in dem christlich überarbeiteten Sabbatgebet der Apo¬ 
stolischen Constitutionen (VII 36), auf das Bousset (NGG 1915 S. 442ff.) 
aufmerksam gemacht hat. Die Sophia des Sabbats geht hier abrupt auf 
Christus und seine Epiphanie in der Taufe über, und der Sabbat wird zum 
Auferstehungs- und Herrentag. Clemens wird sein Exzerpt kaum anders 
verstanden haben, stellt es ja immerhin den Bezug zur Geistverteilung 
bei der Heiligung der Gläubigen her 107 . Aber ganz offensichtlich war es 
ihm kein Bedürfnis, die Dekalogexegese eindeutig zu christianisieren. 


C) Der aufrechte Stand als Symbol für den in der Taufe 

HERGESTELLTEN ERLÖSUNGSSTAND NACH ZEUGNISSEN 

späterer Liturgien 

Die Erlösungstheologie des Clemens hat sich in reichem Maße als Fort¬ 
setzung der alexandrinischen Religionsspekulation erwiesen. Die Konti¬ 
nuität betrifft sowohl das gnostisch geprägte allgemeine Erlösungsver- 

106 Vgl. Schlier, ZNW Beih. 8, 44 Anm. 2. Die Tradition hat auch auf Ju¬ 
stin apol. 67, 7 und Melito fr. 8, 4 (Goodspeed) gewirkt. 

107 Selbst der Begriff nicztg ist nicht unbedingt Indiz für christliche Tradi¬ 
tion. Auch Philo nennt heres 91ff. anläßlich der Auslegung von Gen. 15, 6 
den ,Glauben an Gott 4 xeAeiozdzri äqerwv , zugleich ötxaioovvrjg fiovov eqyov 
und spricht von der rjfiieziqa negt xovxcuv yvöjotg; vgl. die ähnlichen Aus¬ 
führungen Abr. 268 (wieder in Verbindung mit dem Ausdruck yvcbatg). 
Die gleiche Auslegung von Gen. 15, 6 begegnet in dem hellenistischen 
Judentum der Apostolischen Constitutionen (VII 33, 4), vgl. Bousset, 
NGG 1915, 466-469, der die Philostellen merkwürdigerweise nicht heran¬ 
zieht. 
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ständnis, wie die vornehmlich in diesem Synkretismus gezeugte religiös¬ 
philosophische Symbolsprache. Beides wird nun auf die christliche Heils¬ 
botschaft angewandt. Diese Verbindung ist nicht das Produkt literari¬ 
scher Spielerei oder einer bloß gelehrten Theologie, sondern das Ergebnis 
einer lebendigen Aneignung. Was hier lebte, waren eben die fest geform¬ 
ten religiösen Erwartungen und Heils Vorstellungen. Sie haben auch die 
Bildung der Gemeindeliturgie beeinflußt, in der sich ja die typische Heils¬ 
erfahrung formuliert. So finden wir in der Oratio Genuflexionis aus dem 
Sacramentarium Serapionis 108 eine knappe Zusammenfassung des von 
uns auf vielen Seiten ausgebreiteten Erlösungsverständnisses. 


( 1 ) ffdreQ r ov povoyevovg ...» evegyera 
TtdvTCov rä>v enl ae imargefpövTiOv ... 
66g Tffjitv yvcooiv xal mariv xal evae - 
ßeiav xal 6ai6xr)Ta. 

(2) xaxagyrjaov ndv nd&og, Ttaaav ?}<5o- 
vrjv, näaav äjuagrlav and tov Aa ov 
xovxov * noirjaov navxag yevia&ai xa- 
ftagovg' avyxd>grjaov näaiv xd nXrjp- 
ftelrjfiara. 

(3) aol yag t<£ äyevrjxcg naxgi . . . xXlvo- 
fiev jo ydvv, 66g rjfuv vovv oaiov xal 
xekeiav (htpeXeiav, 66g 7 )(tag ae £rjxeiv 
xai äyanäv , <5o£ rjfitv egevväv xal ex- 
£r)Teiv rä fteia aov Aöyia, 66g rjjulv 
Xsiq a, öeanora , xal ävaaxrjaov r^iäg. 

(4) dvdöT7)aov , 0 $eog ra>v olxxig/.i(bv , 
noirjoov dvaßXineiv dvaxdlvipov 
rj/iicov rovg oqtüaXfiovg . . . 


Pater unigeniti . . . , benefiee 
in omnes ad te se convertentes: 
... da nobis cognitionem et fi- 
dem et pietatem et sanctitatem. 
destrue omnem passionem, om- 
nem voluptatem, omne pecca- 
tum ab hoc populo; fac, ut om¬ 
nes mundi fiant; ignosce Omni¬ 
bus delicta. 

tibi enim increato patri... flee- 
timus genu, da nobis mentem 
sanctam et utilitatem perfec- 
tam, da nobis te quaorere et 
amare, da nobis scrutari et in- 
quirere verba tua divina, da no¬ 
bis manum , Domine, et erige nos; 
erige, Deus misericordiarum, fac, 
ut suspiciamus; revela ocidos 
nostros .... 


i°8 Nr. 12 (26) Funk vol. II 170f. Zur Datierung siehe ebd. Einleitung XLII; 
die Aufzeichnung durch Serapion von Thmuis in Unterägypten fällt in 
die Mitte des 4. Jh., die einzelnen Stücke sind vermutlich bedeutend 
älter. Auch wenn sie, wie Altaner (Patrologie 6 249) angibt, von Serapion 
selbst verfaßt sein sollten, bleibt bestehen, daß Vorstellungs- und Sprach- 
gut überkommen sind. Das zeigt allein die archaische Form der Doxo- 
logie am Schluß eines jeden Gebetes, die sich auch in bestimmten (älte¬ 
ren) Teilen der Const. Apost., z.B. VII 45. 48; VIII 5. 6. 8. 9. 11 findet. 
Sie muß als Zeichen einer wenig entwickelten, zur Zeit des Serapion be¬ 
reits rückständigen Pneumatologie gewertet werden, da der hl. Geist in 
der ganzen Gebetssammlung kaum als göttliche Person in Erscheinung 
tritt (vgl. Wobdsworth, Sarapion’s Prayer-book 14ff.). Daneben fällt die 
Epiklese des Logos in der eucharistischen Liturgie auf, eine ägyptische 
Eigenart, die zweifellos mit der alexandrinischen Theologie zusammen¬ 
hängt (vgl. CI. Al. paid. I cap. VI; II cap. II; Orig, in Matth, ser. 85; dazu 
Wobdsworth S. 46). Ebenso wird man die hervorragende Rolle des Lo¬ 
gos in den Taufgebeten zu erklären haben (vgl. oben Anm. 32 u. 97). — 
Die lat. Übersetzung (nach Funk) ist im Blick auf Lakt. beigegeben. 
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Vgl. die Oblatio, 13 (1), 5f. Funk: 


av el r\ 7tt]yij rrjg tcorjg, nr\y^ rov 
( pcorög , r\ mjyij ndcr\g x<*QiTog xal 
TtdorjQ ähydeiaq . . , 

Ttoir)aov fjfiäg Z&vrag äv&Qcbnovg- öög 
JjfiTv nvevfia (pcorög t iva yvcbpev ae rov 
ähjftivdv . . . 

<5og rjfntv nvevfia äytov, ha Övvrjß'cbjiev 
iSeineiv xal ötrjyqoaaftai rd äQQrjrd 
aov fzvarrjQia. 


Tu es fons vitae, fons luminis, 
fons omnis gratiae et omnis veri- 
tatis . . . 

fac nos homines vivos f da nobis 
spiritum luminis, ut cognosca- 
mus te verum . . .; 
da nobis spiritum sanctum t ut 
possimus enarrare et exponere 
ineffabilia tua mysteria. 


Das Gebet enthält die Bitte um gnädige Aufnahme, um Sündenreini¬ 
gung, um Aufrichtung und Erleuchtung. Es ist der Gattung nach also ein 
Buß- und Bekehrungsgebet 109 und nahm in der zur Zeit der Aufzeichnung 
bereits üppig entfalteten Liturgie vermutlich den Platz der oonfessio in¬ 
nerhalb der eucharistischen Feier ein 110 . Dem Inhalt korrespondiert die 
kniende Gebetshaltung, in der sich die Erlösungsbedürftigkeit symboli¬ 
siert. 

Der Gebetsgestus des Kniens ist im altkirchlichen Vollgottesdienst 
nicht der normale 111 ; das zeigt schon die Betitelung des Gebets. Wer als 
volles Gemeindeglied, das heißt im Gnadenstand betet, steht dabei auf¬ 
recht. Ursprünglich und grundsätzlich wurde der Gnadenstand bei der 
Aufnahme in die Gemeinde durch das Taufsakrament verliehen. Nach 
einer Anweisung der Apostolischen Constitutionen (VII 45, 1) sollte da¬ 
her der Täufling nach dem Empfang der Taufe stehend das Herrengebet 
sprechen 112 . Die beigefügte Begründung deutet die stehende Gebetshal- 


109 Vgl. die Gebete über den Katechumenen Const. Apost. VII 39, 4 und 
VIII 6, 5. 

110 Die genaue Bestimmung des liturgischen Ortes macht Schwierigkeiten, 
siehe Word s worth S. 36. Zum Vergleich ist auch die Oratio pro fidelibus 
Const. Apost. VIII 10, 2 heranzuziehen, die die eueharistische Feier ein¬ 
leitete und ebenfalls kniend gesprochen wurde. Vgl. die Aufforderung 10,2: 
öooi marot, xXivoypev yövv; die abschließende Bitte 21: owoov xal avdarrjaov 
ijpäg; die Anweisung 22: iyeigcbpe&a. In der folgenden Oblatio gilt die 
Aufrichtung als vollzogen: ög&ol Tigog xvqiov . .. ior&rsg (12, 2). Es han¬ 
delt sich somit um den liturgischen Nachvollzug der Tauferlösung. 

111 Der älteste Zeuge für den eucharistischen Sonntagsgottesdienst ist Justin 
apol. 67, 5: inetra (nach Schriftlesung und Predigt) ävtardpe&a xoivjj ndv- 
reg xal ev%äg nepmopev. xal . . . navaapdvcov Jjpa>v rrjg evyfjg ägzog ngoacpe- 
gerai xal olvog xal üöwq usw.; vgl. Tert. Prax. 23, 4: filius (dei) suspiciens 
. .. orabat ... et nos erectos docebat orare. Can. Nie. 20 enthält dann ein 
ausdrückliches Verbot des Kniens an Sonn- und Festtagen. Siehe auch Döl- 
ger, Sol Salutis 325ff. 

112 Katechumenen, Besessene, Taufkandidaten und Büßer, die von der Eueha- 
ristiefeier ausgeschlossen waren, mußten dagegen knien, während über 
ihnen gebetet wurde, vgl. Const. Apost. VIII 6, 8 (surgite catechumeni 
nach dem Gebet); die Gebete enthielten die bereits formelhafte Bitte: 
crcboov xal dvaarrjoov avrovg (7, 3; 8, 3; 9, 6; vgl. 10, 21). Vgl. auch die An- 


12 Wlosok, Laktanz uud die philosophische Gnosis 
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tung ausdrücklich auf die in der Taufe erlangte Aufrichtung und Neu 


Schöpfung: 

Mexä xovxo eozcbg noooevxeo&to zrjv ev- 
%r'jv, i)v iöiöagsv rjjuäg 6 xvqtog. ävayxaicog 
öi röv dvaozdvza Sei iazavai xal nqoa - 
evxea&ai ötä to töv iyeiQÖjuevov öq&iov 
elvar xal am dg otiv ovvanoftavaiv ra> 
Xqiotü xal ovveyeQÜelg EOzr}XFV. 


Post hoc stans dicat orationem, 
quam docuit nos Dominus. Ne- 
cessario autem, qui resurrexit , 
debet stare et orare, quoniam, 
qui exsurgit , erectus est; et ipse 
igitur, qui una cum Christo mor- 
tuus est ac resurrexit , stat. 


Die soteriologische Fassung der rectus-status-Vorstellung ist dieser 
Theologie etwas Selbstverständliches. Der aufrechte Stand des Menschen 
ist der in der Taufe hergestellte Erlösungsstand, der sich in der stehenden 
Gebetshaltung bekundet. Die gleiche Vorstellung ist in dem Kniebeu¬ 
gungsgebet des ägyptischen Sakramentars vorausgesetzt. Bezeichnender¬ 
weise ist hier aber die soteriologische Aufrichtung als gnostische Erleuch¬ 
tung, oder eben Aufrichtung zur Gottesschau begriffen. 

Das Gebetsformular lehnt sich an ältere orientalische Vorbilder an; 
schon das nachexilische und apokryphe Schrifttum des AT kennt ähnli¬ 
che Bußgebete 113 . In ihnen mag es sich noch um primitiv-bildhafte, kon¬ 
kret-realistische Aussageweise handeln. Der Ritus des Niederfallens be¬ 
gleitet im AT als gnadeflehende Gebärde ebenfalls Sühneübung und Buß¬ 
gebet 114 . Er ist hier Äußerung der eigenen Nichtigkeitserfahrung und krea- 
türlichen Angst vor der unendlich erhabenen und furchtbaren Majestät 
Gottes. Daher wird er mit unveränderter Ausdrucksfunktion auch bei 
alttestamentlichen Theophanien berichtet 115 . In der jüngeren propheti¬ 
schen Tradition steht hierfür die visionäre Gottesschau. Auch in ihr ,fällt* 
der Seher gleichsam vernichtet ,auf sein Angesicht 6 , erfährt aber nun eine 
soteriologische Aufrichtung. In der Prophetenweihe Ezechiels (Ezech. 1, 
28 - 2, 2) geschieht sie noch durch schlichten göttlichen Zuruf 116 . Im Sla- 


weisungen in der Kirchenordnung Hippolyts XV 8, 10 (Funk). Vor der 
exorzistischen Reinigung des Taufkandidaten: omnes iubeantur orare et 
genua flectere. Es folgt die Handauflegung durch den Bischof und die 
Dämonenbeschwörung. Darauf 10: cumque desierit exorcizare, in faciem 
eos insufflet, et cum frontem, aures, ac nasum eorum signaverit, iubeat 
eos exsurgere et . . . vigilare. 

113 Vgl. die Umschreibung des göttlichen Gnadenhandelns 2. Esra 9, 8 mit 
den Ausdrücken oojrriQta, oxrjQtyjna, qxoziaai 6<pftaXpovg, Cwonolrjcng. Ähn¬ 
lich, in der Form der Bitte, Baruch 1, 12. 

114 Num. 14, 5; 16, 4. 22; Ezech. 9, 8; 11, 13. Stereotype Wendung ist: nin- 
reiv inl nqdaconov. 

116 Gen. 17, 3; Ezech. 1, 28; 3, 23; 44, 4, durchweg mit derselben Formel wie 
oben. - Das theologische Motiv ist aus Exod. 33, 20. 23 und Jes. 6, 5 zu 
ersehen: der unreine und sündige Mensch muß vor der furchtbaren Herr¬ 
lichkeit Gottes vergehen. 

116 Ezech. 1, 28-2, 2, nach der Erscheinung der göttlichen Lichtdoxa: xal 
elöov xal 7it7iT(o inl nqdotondv juov; die göttliche Stimme: orfjih inl zotig 
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vischen Henochbuch 21-22 sind den Mysterienriten entsprechende Ver¬ 
wandlungen erforderlich, damit Henoch ,in Ewigkeit vor dem Herrn ste¬ 
hen kann 6117 . Christliche Texte, bereits die synoptischen Evangelien, las¬ 
sen dann Niederwerfung und Aufrichtung bei der Epiphanie des Erlösers 
geschehen 118 , Mysterientexte oder legendäre Berichte auch vor dem Apo¬ 
stel oder Mystagogen, der ja den Heilsboten repräsentiert 119 . Im mandä- 
ischen Taufritual sind Niederknien und Aufstehen in die Mysterienhand¬ 
lung einbezogen 120 , ebenso in der angeführten christlichen Tauf Ordnung; 
zu vermuten ist ein solcher Ritus auch in anderen Aufrichtungsmysterien. 
Zweck des Ritus ist, die soteriologische (innere) Aufrichtung kultisch dar¬ 
zustellen und wirksam zu vollziehen. 

Als abstrahiertes Mysteriensymbol begegnete die Proskynese auch in 
der philonisch-alexandrinischen Allegorese. Hier ist ihr theologischer Ge¬ 
halt für die Folgezeit maßgeblich bestimmt worden. Wichtig ist dabei die 
Verbindung mit griechischem Gedankengut. Zur Auslegung wurden die 
philosophisch fundierten Theorien der Agnoia und mystischen Erleuch¬ 
tung herangezogen; zugleich fand die Anknüpfung an die philosophische 
Tradition statt, die sich in den Formeln des rectus status und der contem- 
platio caeli zusammenfaßte. Der Gestus des Nieder Werfens symbolisiert 
nun den allgemein menschlichen und doch menschenwidrigen Zustand der 
Agnoia und verweist auf die göttliche Wiederherstellung durch die gno- 
stische Erleuchtung und neuschöpfende Aufrichtung. Stehen ist das Zei¬ 
chen der Erlösten. Erlöstsein wiederum heißt erleuchtet und aufgerichtet 
zu Gott aufblicken. In dieser Deutung ist die philosophische Anthropolo¬ 
gie von der religiösen Spekulation rezipiert worden und hat so wesentli¬ 
chen Anteil an der theologischen Explizierung der gnostischen Erlösungs¬ 
erfahrung. 


nööag oov; die Aufrichtung: xai tfAftev in' i/ie nvevfia xai ävelaßev fie xai 
i^rjgev fxe xai earr}oev jus im rovg noöag fiov. Vgl. 3, 23f. (ohne Stimme); 44, 4 
(nur Erscheinung und Niederfallen). 

117 Vgl. Exkurs I. 

118 Z.B. Matth. 17, 6f. im Verklärungsbericht, die Aufrichtung vollzieht sich 
durch Anrühren und Zuspruch: xai ätpdfxevog avrwv einer* iyigd't)re xai /urj 
(poßela&e, vgl. Luk. 5, 8. Vor dem Auferstandenen: Matth. 28, 9. 17 u. ö.; 
als Erscheinung des Auf erstandenen ist auch Act. Apost. 9, 3ff. zu werten 
(nach 1. Kor. 15, 8); Testam. Dom. I prol. (S. 3 Rahmani), Aufrichtung 
durch Handauflegung (vgl. Anra. 95 auf S. 217). 

119 Vor dem Apostel z.B. Act. Apost. 10, 25f.; Act. Thom. 24 (S. 139, 10 
Bonnet). Vor dem Mystagogen CH I 29 (s. oben S. 139f.). 

120 Siehe Anm. 139 auf S. 112. 
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DIE TAUF- UND 

ERLÖSUNGSVORSTELLUNG DES LAKTANZ MIT IHREN 
RELIGIONSGESCHICHTLICHEN VORAUSSETZUNGEN 

Ä) Sacramentum hominis 

Das Geheimnis der menschlichen Heilsbestimmung 

1. Die Vorbereitung der Heilsunterweisung durch die 
Schöpfungslehre in der Schrift de opificio dei 

a) Gott als Vater und Schöpfer der Menschen 

Laktanz beginnt seine christliche Schriftstellerei mit einem anthropo¬ 
logischen Werk, dem er den Titel de opificio dei gibt 1 , wozu Hieronymus 
sachlich richtig vel formatione hominis ergänzt (vir. ill. LXXX). Man ist 
sich darüber einig, daß spezifisch Christliches in dem Buche nicht zu fin¬ 
den ist. Auf die eigene Zugehörigkeit zum Christentum spielt Laktanz - 
mit Rücksicht auf die herrschende Verfolgung - nur so weit an, daß wir 
gerade die christliche Autorschaft erschließen können 2 . Das Material, 
weitgehend medizinischen Charakters, entstammt gelehrter Tradition 
und lag in doxographischen Handbüchern oder Monographien vor. Dar¬ 
aus konnte es mit einigem Sammlerfleiß zusammengetragen werden, und 
anderes als sinnvolle Auswahl und kunstvolle Darstellung waren kaum 
beizusteuern 3 . Denn selbst die Ordnung des Stoffes und die Fragen, die 

1 Zur Abfassungszeit von de opif. (= 303/4) siehe Brandt, Sb. Wien 1891,14ff. 

2 Vgl. die persönliche Einleitung Kap. I, 1-9 und den ebenfalls persönlichen 
Epilog Kap. 20. - Hierin finden sich auch unmißverständliche Anspielun¬ 
gen auf die gegenwärtige Verfolgung. - Die Umschreibungen für das Chri¬ 
stentum sind charakteristisch: philosophi sectae nostrae (1, 2); ad verae 
philosophiae doctrinam (20, 1). Sie entspringen nicht bloßer Verhüllungs¬ 
taktik, sondern treffen, richtig gedeutet, auch das, was das Christentum 
für Lakt. darstellt, nämlich die allein rettende OffenbarungsWahrheit. 

3 Das zeigen mit aller Deutlichkeit die ausführlichen Quellenuntersuchun¬ 
gen von Brandt, W. St. 1891, 255ff. und Rossetti, Didask. 1928, 117ff. 
v. Ivanka (Anz. Ak. Wiss. Wien 1950, 178ff.) möchte den Überschuß, 
den Lakt. gegenüber Cie. nat. deor. II bietet, abgesehen von den einge¬ 
legten Varroetymologien, auf eine selbständige Benutzung der bereits von 
Cic. ausgeschöpften Quelle, nämlich Poseidonius, zurückführen. Dem steht 
entgegen, daß Lakt. Poseidonius offensichtlich nicht mehr gelesen hat. Die 
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man behandeln mußte, waren weithin durch Konvention bestimmt. Auch 
die Auswertung für den Providenz- und Gottesbeweis fand Laktanz durch 
stoische Schultradition, mit der er hier und oft zusammengeht 4 , vorge¬ 
schrieben. Von dort kommt auch das antiepikureische Pathos, das Lak¬ 
tanz sein Leben lang nicht abgelegt hat 5 . Denn Epikur war ihm wegen 
seines Gottesbegriffes der Erzfeind aller Religion, der durch einen Satz 
wie deus nihil curat jeglicher Boden entzogen wurde 6 . 

Trotz der strengen Traditionsgebundenheit, bei der nach modernem 
Empfinden alle Originalität erstickt sein muß, hat das Werk seine be¬ 
stimmte Eigenart. Sie besteht in dem neuen Zusammenhang, in den das 
Traditionsgut gestellt, und dem neuen Gesamtzweck, dem es untergeord- 

beiden einzigen Stellen, an denen er ihn nennt (ira 4, 7; 17, 13), sind Zi¬ 
tate aus Cie. und Sen. Man wird also auch für das poseidonische Material 
Mittelsquellen ansetzen müssen (über die indirekte Varrobenutzung siehe 
Brandt S. 268ff.). Eine solche kann durchaus die von Brandt S. 272ff. 
angenommene hermet. Quelle gewesen sein (vgl. dazu Rossetti S. 195ff.). 
Bekanntlich hatten gerade diese synkretistischen Spekulationen in ihren 
naturwissenschaftlichen Zweigen eine Fülle poseidonischer Gedanken und 
Forschungsergebnisse aufgenommen (das zeigt bereits Philo, siehe oben 
S. 61; zur Hermetik Reinhardt, Poseidonios 379ff., vgl. 176ff.). 

4 Lakt. ist deshalb nicht als Stoiker zu klassifizieren; denn die Lehre von 
der göttlichen Providenz war zu seiner Zeit nicht mehr Sondergut der 
Stoa. Die mittleren Platoniker hatten sie sich mitsamt der von der Stoa 
ausgebauten Argumentation zu eigen gemacht, spielten sie gelegentlich 
sogar gegen die Heimarmeneiehre der Stoa aus (vgl. Andresen, ZNW 44, 
186f.). Auch Lakt. schreibt sie VII 3, 12 Plato zu (vgl. unten Anm. 31) 
und verbindet sie denn auch mit einem völlig unstoischen Gottesbegriff. 
Spezielle Polemik gegen die stoische Auffassung der providentia dei als 
ausschließlich gütiger Fürsorge enthält die Schrift de ira dei (vor allem 
Kap. 5, vgl. die Ausgabe von H. Kraft S. 100). Nachhaltige Beeinflus¬ 
sung von seiten der Stoa, und zwar der römischen Stoa, deren Hauptver¬ 
treter Seneca war, zeigt sich bei Lakt. vielmehr in der Märtyrerethik und 
bestimmten, damit verbundenen Zügen des Christusbildes (vgl. unten 
Anm. 35 u. 45). 

5 Man vergleiche etwa die immer neuen Ausfälle gegen Epikur in der spä¬ 
teren Schrift De ira dei (4, lff.; 8, lff.; 17, lff.). Näheres über das Verhält¬ 
nis des Lakt. zum Epikureismus bei Brandt, Lactantius und Lucretius: 
Jahrbb. f. dass. Phil. 37/1891, 225-259; Hagendahl, Latin Fathers and 
the Classics 1958, 48-76, mit weiteren Literaturangaben; dort S. 49ff 
auch eine Erwiderung auf Rapisardas (Mise. St. Lett. Crist., Catania 
1947, 5-20 u. ö.) völlig haltlose These, Lakt. und sein Lehrer Arnob seien 
vor ihrer Bekehrung Epikureer gewesen. 

6 Der Satz ira 17, 1. Gegen Epikur richtet sich auch der Religionsbeweis 
ira 7-8. Eigentlicher, sicher noch aktueller Gegner ist die im 2. Jh. n. aus 
Opposition zur allgemeinen Gottesfürchtigkeit der Philosophie erstarkte 
areligiöse Richtung, die sich hinter Epikur, dem ,Gegenerlöser 4 ver¬ 
schanzte. Auf theologischer Seite gilt er daher als , Stifter der Gottlosig¬ 
keit 4 {ä&eorrjTos xardQxcDV, CI. Al. ström. I 1, 2; vgl. VI 67, 2; protr. 66, 5: 
og ovdev fieXeiv obren t$ dta ndvrmv aoeßwv). 
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net ist. Aus dem Epilog (opif. 20) sehen wir, daß Laktanz das Büchlein 
schon im Blick auf die Institutionen geschrieben und es selber als eine 
Vorarbeit zu dem größeren Werk aufgefaßt hat. Und das nicht nur im 
Sinne der Materialbeschaffung oder auch Entlastung, um dann nämlich 
bei der Schöpfungslehre im II. Buch auf diese Darstellung verweisen zu 
können (II10, 15). Die Einheit ist tiefer zu suchen: mit der Lehre von der 
göttlichen Erschaffung des Menschen beginnt die Heilsunterweisung, ja 
sie ist deren notwendige Vorbereitung und Grundlage. Denn in dem 
Schöpfungsverhältnis sieht Laktanz die religiöse Bindung des Menschen 
vorgegeben, und an dieser Religionsverpflichtung allein ist ihm gelegen. 
Um sie zu sichern, steigert er die Schöpfungsidee am Schluß des Werkes 
bis zum Kreationismus, durch den der Mensch, entgegen allen fatalisti¬ 
schen Strömungen, unmittelbar Gott unterstellt ist. 

Dieses Interesse am Schöpfungsverhältnis äußert sich bereits im Titel, 
wenn man diesen auf den folgenden Inhalt recht zu beziehen weiß; es ver¬ 
bindet aber auch das disparate Material, das verschieden orientierten 
Quellen entnommen ist. Eine solche Ordnungsfunktion zeigt sich äußer¬ 
lich schon daran, daß der Gedanke am Anfang, in der Mitte und am Ende 
erwähnt, und nicht nur erwähnt, sondern auch von einem zum anderen 
Mal inhaltlich weitergeführt wird. Die sachliche Einleitung 2,1 präludiert 
gewissermaßen: dedit enim homini artifex ille noster ac parens deus sen- 
sum atque rationem, ut ex eo appareret nos ab eo esse generatos , quia ipse 
intellegentia, ipse sensus ac ratio est. Worauf es Laktanz ankommt, ist 
deutlich. Nicht allgemeinen göttlichen Ursprung oder geistige Gottesver¬ 
wandtschaft, sondern eine Schöpfungsabhängigkeit will er aussagen, die 
sich in der Gestalt des menschlichen Geistes bekundet. 

An der nächsten Stelle wird dasselbe Verhältnis auch aus der körper¬ 
lichen Gestaltung gefolgert, so daß nun der ganze Mensch Zeugnis für 
seinen himmlischen Schöpfer ablegt. Gesagt - und auch gedacht - ist das 
wiederum in den verbindlichen Formen der rectus-status-Metaphorik 7 , 
denen nur durch geringfügige Zusätze dieser spezifische Sinn gegeben 
wird (deo patri, fictoremque). Es handelt sich um das Uberleitungsstück 
8, 1 - 3. Laktanz will vor der Behandlung der einzelnen Körperteile die 
Gesamtgestaltung des Menschen (rationem totius hominis) erklären: cum 
igitur statuisset deus ex omnibus animalibus solum hominem facere caele- 
stem, cetera universa terrena, hunc ad caeli contemplationem rigidum ere- 
xit bipedemque constituit, scilicet ut eodem spectaret unde illi origo est, 
illa vero depressit ad terram, ut quia nulla his inmortalitatis expectatio 

7 Lakt. verwendet sie: opif. 8, 2; 10, 26; 19, 10; inst. II1, 14ff.; 2, 19; 17, 9; 

18, 1. 6; III 10, 1 lf.; 12, 26; 20, 11; 27, 16; 28, 16; VI 20, 7f.; VII 5, 6. 

20. 21f.; 9, 11; epit. 20, 4. 9; 25, 1; 65, 4; 68, 5; ira 7,5; 14, lf.; 20, lOf. 

Man sieht, es handelt sich um eine Grundvorstellung des Lakt. - Vgl. 

auch Ser. Prete, Gymn. 1956, 369 bei Anm. 18. 
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est, toto corpore in humum proiecta ventri pabuloque servirent (8, 2). Bis 
dahin klingt die ganze philosophische Tradition seit Plato an, und die Ein¬ 
zelformulierungen ließen sich, wollte man Quellen auf spüren, auf die rö¬ 
mischen Autoren Cicero, Sallust, Ovid und Seneca verteilen 8 . 

Die Wendung kommt erst mit der Folgerung: hominis itaque solius 
recta ratio et subümis Status et vultus deo patri communis ac proximus 
originem suam fictoremque testatur (8, 3). Ein kleines Sternchen in dem 
traditionellen Gefüge deutet allerdings schon vorher den besonderen, reli¬ 
giösen Standpunkt an: inmortalitatis expectatio. Wie in der hellenisti¬ 
schen Religionsphilosophie sind also Aufrichtung zur Himmelsschau und 
ursprüngliche Gottesgemeinschaft des Menschen für Laktanz Ausdruck 
der soteriologischen Bestimmung und Hoffnung des Menschen. Das wird 
am Schluß der Schrift stärker hervorgekehrt. 

Im vorletzten Kapitel erklärt sich Laktanz gegenüber einem fatali¬ 
stisch bestimmten Traduzianismus für die direkte Abstammung der Seele, 
und darüber hinaus des ganzen Menschen, von Gott. Zum Beispiel 19, 4: 
non a parentibus dari animas, sed ab uno eodemque omnium deo patre , 
qui legem rationemque nascendi tenet solus. Dazu 5: cetera iam dei sunt 
omnia, scilicet conceptus ipse et corporis informatio et inspiratio animae 
et partus incolumis et quaecumque deinceps ad hominem conservandum 
valent: illius munus est quod spiramus, quod vivimus, quod vigemus. Zu¬ 
nächst ist zu beachten, daß Laktanz hier seine Auffassung der biblischen 
Schöpfungslehre wiedergibt. Denn der Ausdruck inspiratio animae geht 
eindeutig auf Gen. 2, 7 zurück 9 . Außerdem trägt er in den Institutionen 
und der Epitome dieselbe Lehre als Offenbarungslehre vor. Z. B. IIII, 19: 
deus ergo veri patris officio functus est, ipse eorpus effinxit, ipse animam 
qua spiramus infudit (inspiravit 12,3 und epit. 22,2), illius est totum quid- 
quid sumus. Das Wichtige daran ist ihm der Gedanke, daß Gott der wahre 
Vater des Menschen ist, der ihn wirklich ins Leben gerufen hat und am 
Leben erhält. Das Wort Vater fehlte in keiner der angeführten Aussagen 
und bestimmt erst den Charakter dieses SchöpfungsVerhältnisses. Hat 
nämlich der Mensch Gott zu seinem Vater so gehört er diesem ganz und 
gar an und ist ihm zu Dank und Gehorsam verpflichtet 10 . 

8 In Frage kommen: Cic. leg. 1, 24ff.; nat. deor. 2, 140. 153; Tusc. 1, 69; Sali. 
Cat. 1, 1; 2, 8; Ovid. met. 1, 84ff. (von Lakt. II 1, 15 zitiert); Manil. IV 
893ff.; Sen. ep. 94, 56; Helv. 8, 4ff. u. ö. Die Kenntnis dieser Stellen ist bei 
Lakt. natürlich vorauszusetzen. Aber im Einzelfall wird es sich nicht mehr 
um literarische Entlehnungen im strengen Sinn handeln. 

9 Lakt. hat die Stelle epit. 22, 2 in der Form: tum hominem de limo ad 
imaginem similitudinis suae figuratum inspiravit ad vitam (vgl. auch 42, 3: 
inspiravit in eos spiritum sanctum). Zum Verhältnis zu anderen altlateini¬ 
schen Fassungen siehe Vetus Latina 2, Genesis (bearb. von B. Fischer) z. St. 

10 Den Begriff des Vatergottes verbindet Lakt. mit der fest umrissenen Vor¬ 
stellung des römischen pater familias (vgl. IV 3, 14ff.; 4, lff.; epit. 36, 3; 
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Das folgert Laktanz nun auch, aber er führt vorher erst einen neuen 
Begriff ein, den der sapientia: nam praeter quod ipsius beneficio incolu- 
mes sumus corpore . . sapientiam quoque homini tribuit, quam terrenus 
pater dare nullo modo potest (19, 6). Wie vorher die Seele, so erscheint 
jetzt auf einmal die sapientia als ausgezeichnete und unmittelbare Schöp¬ 
fungsgabe neben den leiblichen Gütern, so daß ungeklärt bleibt, ob die 
inspiratio animae gleichbedeutend mit der Verleihung der sapientia ist 
oder nicht. Diese Unbestimmtheit ist beabsichtigt, denn ein Kapitel vor¬ 
her hat Laktanz selbst die Frage nach dem Verhältnis von Seele (anima 
als Lebensprinzip) und Geist (animus, sensus, mens u.ä.) offen gelassen. 
Schon das spricht dafür, daß er nicht trennen will, und das Problem mehr 
aus Gründen der Konvention angeschnitten hat. In der späteren Schrift 
de ira dei setzt er dann tatsächlich sapientia für anima ein: inspiravit ei 
sapientiam (13, 13). 

b ) Die Religionsverpflichtung des Menschen 

Über die Bedeutung der sapientia erklärt sich Laktanz hier nicht nä¬ 
her. Wir sehen jedoch, daß er sie in den religiösen Bereich verlegt. Sie ist 
gleichsam das innere Vermögen, das dem Menschen zur Erfüllung seiner 
religiösen Verpflichtung verliehen ist. Denn 8 heißt es: hoc igitur dei mu- 
nere caelesti atque praeclaro an utamur in nostra esse voluit potestate; 
hoc enim concesso ipsum hominem virtutis sacramento religavit, quo vitam 
posset adipisci . 

Die Wendung virtutis sacramento religare ist militärischen Ausdrük- 
ken für die Kriegsdienstvereidigung nachgebildet, wie etwa sacramento 
militiae obligare, und kann zunächst allgemein die ethische Verpflichtung 
des Menschen bezeichnen. Diese Metaphorik war in der späteren Stoa ver¬ 
breitet 11 , und Laktanz kannte sie selbstverständlich aus Seneca, bei dem 

54, 4; ira 24, 2ff.; dazu Anhang S. 241ff.). Diesem gegenüber besteht nach 
römischer Rechtsauffassung unbedingte Gehorsams- und Liebesverpflich- 
tung (vgl. Anm. 68 auf S. 243). Aus der Vaterschaft Gottes, die Lakt. 
durch die Schöpfungsabhängigkeit erweisen will, ergibt sich somit für den 
Menschen eine, in römischen Augen gesetzesgleiche Verpflichtung zur Got¬ 
tesverehrung. Die Forderung der Religion als solcher erhält Rechts Ver¬ 
bindlichkeit, ebenso die Einzelgebote Gottes, - eine Konsequenz, die Lakt. 
auch zur Begründung der christlichen Ethik, die sich ihm als Offizienlehre 
darstellt, auswertet; vgl. VI 9, 1. 24 (unten in Anm. 49) und epit. 54, 4: 
primum autem iustitiae officium est deum agnoscere eumque metuere ut 
dominum, diligere ut patrem. idem enim qui nos genuit, qui vitali spiritu 
animavit, qui alit, qui salvos facit, habet in nos non modo ut pater, ve¬ 
rum etiam ut dominus licentiam verberandi et vitae ac necis potestatem, 
unde illi ab homine duplex honos, id est amor cum timore debetur. secun- 
dum iustitiae officium est hominem agnoscere velut fratrem. 

11 Emonds, Militia Spiritualis 21ff. Die Belege aus Seneca sind besonders 
zahlreich; die klassische Stelle ist ep. 96, 5: vivere militare est. 
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es Stellen wie velut sacramento rogatus (ep. 65,18), ad hoc sacramentum 
adacti sumus (vita b. 15, 7) u.ä. gibt. Aber auch das Christentum hatte 
sie sich angeeignet und brauchte zur Zeit des Laktanz sacramentum schon 
als technische Bezeichnung für das Taufgelöbnis 12 . Es liegt daher nahe, 
daß Laktanz als Christ auch diesem Sprachgebrauch folgt und nicht mehr 
den allgemeinen geistigen Kriegsdienst, sondern die christliche Glaubens¬ 
verpflichtung meint. Diese mußte ihm ja als die göttliche Bestimmung 
des Menschen erscheinen, in der der Weg zur Unsterblichkeit vorgegeben 
war. Ist das richtig, so hätte Laktanz die ganze Anthropologie von de opi- 
ficio auf das (christliche) Heilsziel zulaufen lassen und in der gleichen 
Weise, wie es in den hermetischen Schriften begegnete, das Bild des Men¬ 
schen nach dem Erlösungsstand oder, wenn man will, auch nach dem Ur¬ 
ständ gezeichnet. Sapientia als munus caeleste 13 wäre dann eine zusätz¬ 
liche, sakramental verliehene Gottesgabe und virtus eine gottgewirkte 
Tugendhaftigkeit oder Gerechtigkeit, die mit der Aufnahme in die Gottes¬ 
gemeinschaft beginnt. Unter dem rectus status, der verteidigt (besonders 
in der Verfolgung) und behauptet werden muß (19, 10), wäre der neue 
Zustand des Christen vorzustellen 14 . 

12 Zur Kriegsdienstmetaphorik in der alten Kirche siehe A. Harnack, Militia 
Christi 1905. Wichtige Parallelen zur ntl. militia Christi bieten jetzt die 
Qumrantexte (z.B. Hymnenb. 2-6), vgl. Kuhn, ZThK 1950, 201f. - Zu 
sacramentum = Taufgelöbnis, Treueid für Christus: Dölger, Sonne der 
Gerechtigkeit 11 Off.; Kolping, Sacramentum Tertullianeum 77ff.; vgl. 
Harnack S. 34. Die wichtigsten Zeugnisse sind Tert. praescr. 20, 9: eius- 
dem sacramenti una traditio; mart. 3, 1: vocati sumus ad militiam dei 
vivi iam tune, cum in sacramenti verba respondimus, vgl. corona 11, 1; 
Orig, in Judic. hom. VI 2 (VII 500, 9 GCS): militiae coelestis sacramenta 
gustavimus et pane vitae refecti sumus; ebd. IX 2 (VII 520, 14 GCS): 
venisti ad aquam baptismi, istud est certaminis et pugnae spiritalis ini- 
tium; in der ,Ermunterung zum Martyrium* 17 (I 16, 5 GCS) spricht 
Origenes von dem »Vertrag über die Frömmigkeit*, der in der Taufe statt¬ 
gefunden habe. 

13 munus caeleste gebraucht Lakt. I 1, 6f. auch für die göttliche Heilsgabe 
der Wahrheitsoffenbarung. Das entspricht genau der technischen Doppel¬ 
bedeutung von donum caeleste (— ö&Qov/öwQeä tov #eot?) in der hermet. 
Gnosis (s. oben S. 121ff. 125f.): Der Ausdruck bezeichnet hier sowohl die 
Geistgabe im engeren Sinn als auch die Gnosis schlechthin, in der jene 
mitenthalten ist (vgl. oben Anm. 56 auf S. 134). 

14 Wir haben es also mit der typischen Figur zu tim, in der die soterio- 
logisch orientierten Anthropologien vom Menschen reden. Gesagt wird: 
der Mensch ist so, gemeint jedoch: er soll so sein , denn er war ursprüng¬ 
lich so (gedacht). Vorausgesetzt ist im Grunde ein Verlust des Urstandes; 
doch ist die Lehre vom Fall, wohl wegen ihres mythischen Charakters, in 
der philosophischen Gnosis meistens verwischt und im Ganzen wenig aus¬ 
gebaut. Impliziert ist sie jedenfalls in der Überzeugung von der grund¬ 
sätzlichen menschlichen Ignoranz, die immer als Störung des ursprüng¬ 
lichen Gottesverhältnisses vorgestellt ist. Sehr deutlich zeigt sich diese 
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Diese Auffassung wird sich im Laufe unserer Untersuchung bestätigen. 
Für de opif. können wir sie nur wahrscheinlich machen, zunächst indem 
wir zeigen, daß virtutis sacramento religavit im Blick auf die christliche 
Initiation, das Tauf Sakrament, gesagt ist, also keine allgemeine Tugend¬ 
haftigkeit meint, sondern einen Religionsdienst, der durch einen Myste¬ 
rienakt begründet ist. 

Dafür läßt sich Folgendes anführen: 

1. Laktanz verbindet religare etymologisch mit religio, bringt also allein 
durch die Wahl des Verbs zum Ausdruck, daß er eine wirklich religiöse 
Verpflichtung meint. Diese Etymologie erwähnt er IV 28, 2f. in ähn¬ 
lichem Zusammenhang, so daß die Stelle uns zur Erläuterung dienen 
kann: hac enim condicione gignimur, ut generanti nos deo iusta et debita 
obsequia praebeamus, hunc solum noverimus, hunc sequamur. hoc vin- 
culo pietatis ohstricti deo et religati sumus: unde ipsa religio nomen accepit, 
non ut Cicero interpretatus est a relegendo 15 . Hier fehlt auch nicht der 
Verweis auf die christliche Initiation; er ist vorausgeschickt: . . . apparet 
nullam aliam spem vitae homini esse propositam, nisi abiectis vanitatibus 
et errore miserabili deum cognoscat et deo serviat, nisi huic temporali 
renuntiet vitae ac se rudimentis iustitiae ad cultum verae religionis insti- 
tuat. Die renuntiatio diaboli oder saeculi gehört zum Tauf ritual 16 und 

Lücke bei Lakt., der die menschliche Ignoranz als Grundlage der Offen¬ 
barungsnotwendigkeit annimmt, zu ihrer Erklärung aber nicht weniger 
als drei verschiedene, und zwar widersprüchliche Theorien vorträgt (s. Ex¬ 
kurs VII, unten S. 258ff.). 

16 Cic. nat. deor. 2, 72; ebenso erklärte der Zeitgenosse Ciceros Nigidius Fi- 
gulus (s. Ernout-Meili^et, Dictionnaire Etymologique de la Langue 
Lat ine 1951 3 , 1005). Die Ableitung von religare ist vor Lakt. nicht be¬ 
legt. Doch stimmt sie ausgezeichnet mit der altrömischen Auffassung von 
religio überein und war, wenn nicht in der Wissenschaft, so mindestens 
im Volksbewußtsein lebendig. Das zeigen Stellen wie Lucr. I 931 (reli- 
gionum nodis animum exsolvere) und die festen Verbindungen religione 
obligari, obstringi u. ä. (Belege bei Kobbert RE IA 569f., vgl. auch Otto 
ARW 12/1909, 533ff.; 14/1911, 406ff.) Nun ist aber bei Apuleius dieser 
Religionsbegriff bereits für die Mysterienbindung ausgewertet. Nach sei¬ 
nem Zeugnis (met. XI 15, 5) wurde die Isisreligion von ihren Anhängern 
als »heiliger Kriegsdienst 4 verstanden, zu dem sie sich durch ein sacra- 
mentum verpflichtet wußten. Die Annahme liegt daher nahe, daß die von 
Lakt. gegen Cicero vertretene Etymologie von religio schon in diesen Krei¬ 
sen gepflegt worden ist. Sie drängt sich umso mehr auf, als sich auch sonst 
Verbindungslinien von der bei Apuleius bezeugten, also in Afrika verbreite¬ 
ten Mysteriensprache zu dem frühlateinischen Christentum Afrikas ziehen 
lassen (s. unten Anm. 17, ferner S. 224ff.). Später erklärt der höchst wahr¬ 
scheinlich heidnische Grammatiker Servius mit Selbstverständlichkeit: 
religio id est metus, ab eo quod mentem religet dicta religio (in Aen. 8, 349). 
Darin dürfte er kaum von Lakt. abhängig sein. 

16 Belege bei Dölger, Sonne der Gerechtigkeit lff. Wichtig ist besonders 
Hier, in Arnos III 6, 14: unde et in mysteriis primum renuntiamus ei, 
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die rudimenta iustitiae können sich nur auf die Katechumenemmterwei- 
sung beziehen, wie ja die ganze Ausführung auf die Bekehrung dringt. 
Zugleich begegnet hier die bekannte Formel für die religiöse Forderung 
zweimal: deum cognoscere / deo servire ( = colere), deum nosse / deum se¬ 
qui. Der Sinn von religio, religare erfüllt sich demnach in dem ,wahren 
Gottesdienst 4 der christlichen Religion und für diesen wiederum kann 
Laktanz virtus, in einem spezifischen Sinne, einsetzen. 

2. De opif. 19, 9, also im Anschluß an unsere Stelle, spricht Laktanz von 
dem sacramentum hominis, und zwar in der Verbindung sacramentum de- 
ficere und neben fidem suam devotionemque prodere. Auch das verweist 
auf das Taufbündnis; denn ähnliche Wendungen gebraucht Laktanz an 
Stellen, wo es sich eindeutig um den Abfall vom Christentum handelt. So 
V 2, 15: qui religionis cui fuerat accensus et fidei cuius nomen induerat et 
sacramenti quod acceperat proditor factus est; V 9, 11: qui . . . caeleste 
sacramentum deseruerint; vgl. IV 8, 2: qui verae religionis sacramenta 
retinebant; dazu I 1, 19 von der eigenen Initiation: nobis qui sacramen¬ 
tum verae religionis accepimus. 

3. In der Einleitung zu de opif. (1,9) schließlich spielt Laktanz verhüllt 
auf die Bekehrung des Adressaten Demetrianus an. Zur Umschreibung 
verwendet er ebenfalls Metaphern aus der Kriegsdienstverpflichtung: me- 
mento in qua civitate nomen dederis et cuius ordinis fueris. Ein Vergleich 
mit Apuleius (met. XI 15, 5) mag zeigen, daß Laktanz eine Ausdrucks¬ 
weise wählt, die im Bereich der Mysterienreligionen unmißverständlich 
ist und den Religionsdienst zugleich als Mysterienverhältnis kennzeich¬ 
net: Der Isispriester zu Lucius: da nomen sanctae huic militiae , cuius non 
olim sacramento rogabaris , teque iam nunc obsequio religionis nostrae de- 
diqa..., kurz darauf: cum coeperis deae servire 17 ; ferner Liv. 39, 15, 13 
über die Bacchusmysterien: hoc sacramento initiatos und Plinius ep. 
96, 7 von den Christen: seque sacramento obstringere. 

Wenn man den zwischen 19, 8 und 19, 9 überlieferten sogenannten 
dualistischen Zusatz, den wir für laktanzisch halten 18 , berücksichtigt, 


qui in Occidente est, ... et sic versi ad Orientem pactum inimus cum 
Sole iustitiae, et ei servituros nos esse promittimus. Eine hierzu passende 
genaue Beschreibung des Rituals gibt Cyrill v. Jerus. cat. myst. I 4 (ge¬ 
halten im Jahre 348); vgl. die Absageformel Const. Apost. VII 40 Funk. 
Anspielungen finden sich auch bei Cypr. (z.B. laps. 2: qui saeculo renun- 
tiasse se meminit; vgl. Donat. 14). 

17 Die auffällige Parallele bei Apuleius zeigt, daß sich die lateinische Kirche 
an eine Vorgefundene Mysterienterminologie römischer Prägung anschließt 
(vgl. auch unten Anm. 130). Dieser Umstand ist wichtig für die Frage nach 
Anfängen und Herkunft der lateinischen Christensprache. 

18 Die Forschung neigt heute allgemein zu der Annahme, daß die nur in eini¬ 
gen, u. zw. jüngeren Handschriften überlieferten dualistischen wie pane¬ 
gyrischen Zusätze auf Lakt. selbst zurückgehen. Vgl. Altaner, Patro- 
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lassen sich noch mehr Stützpunkte finden. Denn hierin wird der Tugend¬ 
kampf als religiöser Kampf der konträren Geister des Guten und des Bö¬ 
sen gedeutet und die Lehre darüber als ,Geheimnis* (arcanum) behandelt, 
das Gott ,ganz wenigen offenbart hat* (Zus. 2). Außerdem wird neben die 
sapientia ein Gegengeist gestellt, so daß diese nur als göttlicher Geist im 
religiösen Sinne verständlich ist. Schließlich hat sich der Mensch vor zwei 
dualistisch aufgefaßten Wegen zu entscheiden, dem des Lebens, auf dem 
Gott führt und zu dem Gott ruft, und dem des Todes, der dem Gegengott 
zugeschrieben ist 19 . Das wiederum ist eine Lehre, die, mit oder ohne dua¬ 
listische Färbung, zu dem ältesten Bestand der Taufunterweisung ge¬ 
hört 20 . Da der Text jedoch anfechtbar erscheinen könnte, wollen wir auf 
seine volle Auswertung verzichten. Es genügt vorerst, daß der allgemeine 
Bezug zu dem christlichen Initiationsakt nachgewiesen ist. 

Dadurch können wir auch eine Aussage aus den Institutionen heran- 

logie 1958 5 , 164; Quasten, Patrology II 1953, 39f.; s. auch Bardenhe- 
wer, Gesch. d. altkirchl. Lit. II 1914, 534f.; Die Echtheit hatte vor allem 
Brandt, Sb. Wien 1889 bestritten. Gegenüber Pichon, Lactance 1901, 9ff. 
hat er seine Meinung jedoch zurückgezogen (Berl. Phil. Wochschr. 1903, 
1225). - Die bisher einzig einleuchtende Erklärung für das Fehlen dieser 
Partien in einem Teil der Überlieferung gibt Emonds, Zweite Auflage im 
Altertum 55-72. Lakt. habe sie bei einer späteren Auflage der Institu¬ 
tionen selbst gestrichen, die dualistischen aus dogmatischen Bedenken, 
die Kaiseranreden aus Empörung über die Ermordung seines Zöglings 
Crispus durch Konstantin. Der dualistische ,Zusatz* in de opif. wird von 
Emonds bei dieser Erklärung nicht berücksichtigt. Man kann jedoch an¬ 
nehmen, daß diese Schrift wegen ihrer engen Zugehörigkeit zu den Instit. 
von Lakt. mit in die zweite Auflage einbezogen winde. 

19 Das entspricht genau der von Lakt. VI 3-4 dargestellten Zwei-Wege-Lehre, 
als deren Symbol er das konträre Wegezeichen Ost-West vorschlug (vgl. 
Anm. 1 auf S. 1 u. die oben Anm. 16 angeführte Stelle aus Hieron.). Auf¬ 
fällig bleibt die nahe Verwandtschaft dieses, hier nur ethisch-anthropo¬ 
logisch ausgeführten Dualismus der beiden Geister mit den früher erwähn¬ 
ten jüdischen Vorstellungen (siehe oben S. 107ff.). Der Zusatz in opif. be¬ 
ginnt fast genau so wie der entsprechende Teil der Sektenschrift: dedit 
(deus) ei (homini) et constituit adversarium nequissimum et fallacissimum 
spiritum > cum quo in hac terrestri vita sine ulla securitatis requie dimi- 
caret. ... qui esset auctor errorum malorumque omnium machinator, ut 
quoniam deus hominem ad vitam vocat, ille contra, ut rapiat et traducat 
ad mortem. Vgl. auch unten Anm. 72. 

20 Vgl. A. Seeberg, Der Katechismus der Urchristenheit 1903 (zur Kritik 
der Annahme eines vorbildlichen Proselytenkatechismus Wibbing, ZNW 
Beih. 25, 4ff.); ferner Dölger, Sonne der Gerechtigkeit 124ff. u.ö. Die Ei¬ 
genart des Lakt. liegt in dem erklärenden System, das hinter seinem 
Dualismus steht. Es rückt ihn in die Nähe des gnostischen Judenchristen¬ 
tums der Pseudoklementinen, in dem nach Cuixmann, ZNW Beih. 21, 35ff. 
auch Reste der Qumransekte aufgegangen sind. Vgl. Vtlhelmson, Lakt. 
und die Kosmogonie des spätantiken Synkretismus llff. 22ff. u.ö.; Nock, 
Gnom. 28/1956, 622 mit Anm. 5 (2. Spalte). 
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ziehen, die sich in mancher Hinsicht als Kommentar zu unserer Stelle an¬ 
bietet. Sie steht in der Märtyrerapologie, dem V. Buche de iustitia, das 
ganz auf die Verfolgungssituation der Kirche bezogen ist. Die kämpferi¬ 
sche Seite tritt daher in den Vordergrund und die Kriegsmetaphorik ist 
weiter entwickelt 21 . ,Gottesverehrung ist himmlischer Kriegsdienst* unter 
dem allmächtigen Feldherrn Gott, und solcher Dienst erfordert virtus im 
Sinne von patientia 22 , d.h. Märtyrerstandhaftigkeit, und Treue und Hin¬ 
gabe bis zum Tod, das sind fides und devotio. V 19, 26: igitur dei cultus, 
quoniam militiaP caelestis est, devotionem maximam fidemque desiderat. 
Oder: defendenda religio est.. . patientia,. . . fide (22), und 24: recta igi¬ 
tur ratio est ut religionem patientia vel morte defendas. Untrennbar da¬ 
von ist der Gedanke der Belohnung mit der Unsterblichkeit: quanto ma- 
gis imperatori omnium deo fides servanda est, qui non tantum viventibus, 
sed etiam mortuis praemium potest virtutis exsolvere (25). Abschließend 
gibt Laktanz einen Hinweis, woher diese virtus stammt: aus dem ,einen 
Bad der Tugend und des Glaubens* - uno virtutis ac fidei lavacro (34). 
Sacramentum virtutis ist also nur ein Korrelat zu der Taufbezeichnung 
lavacrum virtutis. 

Das bedeutet, daß die virtus, zu der der Mensch verpflichtet ist, ihren 
Ursprung im Taufsakrament hat, also gottgewirkt ist. Deutlich ausge¬ 
sprochen ist das im Zusammenhang mit der Zweiwegelehre VI4, 24: quos 
(sc. errores) ut discutere possemus ipsumque auctorem malorum (= ille 
malus dux 3, 17) vincere, inluminavit nos deus et armavit vera caelestique 
virtute. Da haben wir zwei Aufgaben und zwei Gaben: den Irrtum zu ver¬ 
treiben, dazu ist die Erleuchtung geschehen; den Bösen zu besiegen, dazu 
dient die Wappnung mit himmlischer Tugend. Das Ganze ist eine Erlö- 


21 Außer den angeführten Stellen siehe noch: V 22, 17; VI 4, 15ff.; 8, 9. 12; 
VII 27, 15; 19, 5; mort. 16, 4ff. Sie beziehen sich hauptsächlich auf den 
Märtyrerkampf. In den späteren Schriften ira und epit. verschwinden die 
militärischen Analogien Gott/Imperator, Mensch(Christ)/miles dei zugun¬ 
sten der pater-familias-Analogie (siehe Anhang S. 232ff.). In der Schluß- 
paränese der epit. (68, 4) ist bezeichnenderweise nur noch von der Bereit¬ 
schaft zum Kampfe für den Fall einer Verfolgung die Rede (vgl. 61, lff.). 

22 Lakt. bestimmt III 29, 16 virtus als patientia im römisch-stoischen Sinn: 
virtus est perferendorum malorum fortis atque invicta patientia; vgl. 8, 
36; ... in suscipiendis ac perferendis laboribus vis officiumque virtutis 
est; siehe auch 11, 9 u.ö. Dazu Kunick, Diss. 177ff.; zur Vorgeschichte 
des Begriffs vor allem 4ff.: patientia, in Verbindung mit virtus und forti- 
tudo, als soldatische Römertugend; 82ff.: patientia doloris b. Cic. Tusc. II 
u.ö.; llöff.: patientia malorum b. Sen. als Möglichkeit der Daseinsbewäl¬ 
tigung, vgl. insbesondere prov. 6, 6: quia non poteram vos istis subducere, 
animos vestros adversus omnia armavi: ferte fortiter. hoc est quo deum 
antecedatis: ille extra patientiam malorum est, vos supra patientiam. 

23 So BRS; Brandt nimmt nach HV militiae in den Text. Die einfachere 
Lesart scheint in diesem Fall den Vorzug zu verdienen. 
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sungsaussage, die für diejenigen gilt, die den Himmelsweg (iter caeleste) 
eingeschlagen haben und dem göttlichen Ruf zur Wahrheit und Gerech¬ 
tigkeit gefolgt sind (VI 3, 16f.). Wie das Erlösungsgeschehen selbst ge¬ 
dacht ist, wird sich uns erst später zeigen. Festzuhalten ist, daß dabei Er¬ 
leuchtung und himmlische Tugend oder nach de opif. sapientia und virtus 
einander zugeordnet sind. 

c) Der Mensch unter dem göttlichen Heilswillen 

Mit dem Begriff der sapientia gleitet Laktanz in de opificio also aus 
der natürlichen Anthropologie in die Erlösungslehre hinein. Der Mensch, 
den er zum Schluß zeichnet, ist der wahre Gottesverehrer, der im Besitz 
der himmlischen Weisheitsgabe den Tugendkampf für seinen Vater und 
Schöpfer ausficht. Dem cultor dei gilt auch die nächste hymnische Aus¬ 
sage über die (religiöse) Kraft und Möglichkeit des Menschen, die sich in 
Ton und Inhalt mit der des Asclepius berührt 24 : magna est enim vis ho¬ 
minis, magna ratio, magnum sacramentum: a quo si quis non defecerit 
nec fidem suam devotionemque prodiderit, hic beatus est, hic denique, 
ut breviter finiam, similis deo sit necesse est. 

Hier haben wir den Höhepunkt und das Endziel der Darstellung: die 
eschatologische Herrlichkeit des Menschen, der seiner Heilsbestimmung 
auf Erden nachgekommen ist. Die endzeitliche Perspektive folgt näm¬ 
lich aus dem halbapokalyptischen Bild, das Laktanz zu eindringlicher 
Mahnung an das Ende seiner Abhandlung stellt. Hierbei verwendet er 
noch einmal die rectus-status-Metaphorik, und zwar in der diatribischen 
Kontrastierung von aufrechtstehendem und zu Boden gefallenem (inne¬ 
ren) Menschen. Aber es wird daraus der soteriologische Gegensatz des 
Geretteten und Verdammten. Wer hier kämpfend gestanden hat, wird 
dort stehen, d. h. leben, und umgekehrt, wer sich hier in tierischer Fleisch¬ 
lichkeit hat fallen lassen, wird auch dort fallen: qui si (sc. ipse homo 
qui intra latet) . . in hac vita . . virtute contempta desideriis se carnis 25 
addixerit, cadet et premetur in terram , si autem ut debet statum suum 
quem rectum sortitus est, prompte constanterque defenderit, si terrae 
quam calcare debet ac vincere non servierit, vitam merebitur sempiter- 
nam (19, 10). 

Auch diese Aussage hat einen Mysterienhintergrund. Denn der innere 
Mensch wird, so erfahren wir später, erst in dem Taufgeschehen aufge- 

24 Asel. 6 (s. oben S. 118ff.). Daß es sich dabei um ein Offenbarungsgeheim¬ 
nis handelt, ist bei Lakt. in dem Begriff sacramentum enthalten (dazu 
oben Anm. 6 auf S. 4); zudem war in dem vorangehenden Zus. 2 darauf 
hingewiesen: paucissimis revelavit. Auch Asel. 9 sind die zur Gnosis Er¬ 
wählten paucissimi (vgl. 22 pauci). 

25 caro ist hier im paulinischen Sinn (= ffdgf äpaQxlaq) gebraucht. Hier liegt 
also sicher christlicher Einfluß vor. 
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richtet 26 . In dem christlichen Initiationsakt konstituiert sich somit das 
Schöpfungsverhältnis neu, und darum bedeutet er Neuschaffung und 
Wiedergeburt, Adoption und HerrschaftsUnterstellung zugleich. Für Lak- 
tanz, der nie römisch zu denken aufgehört hat, ist das nichts anderes als 
ein Rechtsverhältnis auf Mysteriengrundlage, so daß die christliche Heils¬ 
lehre in seiner Hand eine offenbarte Offizienlehre wird. 

Versuchen wir zusammenfassend zu bestimmen, worauf die Schöp¬ 
fungsanthropologie von de opificio hinausläuft, so ergibt sich als Funda¬ 
mentalsatz: der Mensch steht als Geschöpf Gottes unter einem göttlichen 
Heils willen. Als letztes Ziel ist ihm die jenseitige Unsterblichkeit in seliger 
Gottähnlichkeit gesetzt; als Daseinsbestimmung oder Heilsweg der Tu¬ 
gendkampf im Dienst des wahren Gottes, der sich im Christentum offen¬ 
bart hat; die Voraussetzung für die Erfüllung ist die himmlische Gnaden¬ 
gabe der sapientia. Schematisch stellt sich die Heilslinie so dar: 

sapientia religio inmortalitas 

munus caeleste officium hominis merces/praemium dei 

Diese Bestimmung ist für Laktanz der Kern der christlichen Heils¬ 
wahrheit. Sie zu predigen, zu verteidigen, zu begründen oder zu entfalten, 
wird er nicht müde. Mit der Schrift über das Schöpfungswerk Gottes stellt 
er sie als Mahnung seinem einstigen Schüler Demetrianus vor Augen, der 
sich trotz der Verfolgung in günstigen Verhältnissen befindet 27 : memento 
et veri parentis tui et in qua civitate nomen dederis et cuius ordinis fueris; 
intellegis profecto quid loquar. So heißt es in der einleitenden Widmung 
(1, 9). Demetrianus ist als Christ in das Heilsgeheimnis eingeweiht und 
hat es vermutlich in derselben Auslegung kennengelernt wie Laktanz 28 . 

26 VII 5, 22, dazu unten S. 216ff. 

27 Zu erschließen aus der Widmung opif. 1, 4ff. 

28 Der endgültige Übertritt des Lakt. zum Christentum muß in Nikomedien, 
und zwar nicht allzu lange vor Ausbruch der Verfolgung stattgefunden 
haben. Denn nach dem Selbstzeugnis I 1, 8 kann er nicht weit zurück¬ 
liegen. Dort sagt Lakt. von der neuen apologetischen Tätigkeit: quae pro- 
fessio multo melior . . . putanda est quam illa oratoria, in qua diu versati 
non ad virtutem, sed plane ad argutam malitiam iuvenes erudiebamus; 
vgl. opif. 1, 1, wo er sich seinem alten Schüler gegenüber als praeeeptor 
melioris doctrinae einführt. Er selbst sieht also seine eigentliche Bekeh¬ 
rung zusammen mit der Niederlegung des Rhetorenamtes. Das schließt 
nicht aus, daß er vorher, vielleicht schon in Afrika, Beziehungen zum 
Christentum gepflegt hat. - Vgl. Brandt, Sb. Wien 1890, 26; Pichon, 
Lactance 3f. (sehr treffend die Beobachtung, daß es sich um eine allmäh¬ 
liche Hinwendung handelt); zuletzt Kraft, Ausgabe von de ira, S. XI f. - 
Die Annahme von M. Gerhardt (Das Leben und die Schriften des Lakt., 
Diss. Erlangen 1924), Lakt. habe sich in Afrika durch die Lektüre Cy¬ 
prians bekehrt, ist völlig haltlos. Nach Laktanz’ eigenem Urteil waren 
gerade die Schriften Cyprians gänzlich imgeeignet, Convertiten zu ma- 
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Er versteht also die verhüllten Anspielungen seines Lehrers. Er weiß, daß 
das neue Schöpfungsverhältnis gemeint ist, wenn Laktanz am Ende 
schreibt: Gott hat den Menschen zum Tugendkampf vereidigt, er hat ihm 
die himmlische Gabe der Weisheit geschenkt, er hat ihm aufrechten Stand 
und Hoffnung auf Unsterblichkeit verliehen. 

In den Institutionen greift Laktanz dieselbe Aufgabe erneut an; nur 
wendet er sich jetzt in großem Unternehmen an die heidnische Welt. Sie 
soll erfahren, daß sie in Wahrheits-, Gottes- und Selbstunkenntnis ,blind 
und hilflos in Finsternis am Boden liegt' 29 , und sie soll lernen, ,warum sie 
geboren ist' 30 und ,worauf sie ihr Leben zu beziehen und wie sie es zu füh¬ 
ren hat' (Prooemium 11, 23 - 25). Das erste betrifft die Gotteserkenntnis, 
das andere die Gottesverehrung, und das sind die beiden Grundfaktoren, 
aus denen sich die Formel für die menschliche Heilsbestimmung zusam¬ 
mensetzt. Ihrer Entfaltung, ihren Variationen und ihrer Bedeutung wol¬ 
len wir im Folgenden nachgehen. 

2. Die Offenbarungslehre über die Bestimmung 
des Menschen 

a ) Die Beibehaltung der anthropologischen Telosformeln 

Die Lehre über die ratio hominis behandelt Laktanz systematisch im 
VII. Buch de vita beata. Sie ist hier die Grundlage der Eschatologie, in der 
der letzte Sinn der Welt- und Menschenschöpfung offenbar wird. Laktanz 
knüpft, seiner Methode gemäß, an philosophische Lehren an, an die pla¬ 
tonisch-stoische Lehre von der göttlichen Weltschöpfung 31 und an deren 


chen (V 1, 26). Auch die Gründe, die neuerdings Stevenson (Stud. Pa- 
trist. I 1, 666f.) für die Bekehrung in Afrika geltend macht, sind nicht 
überzeugend, nämlich Kenntnis der lateinischen Apologeten, der Kirchen¬ 
begriff inst. IV 30, 13, die dualistische Tendenz des Lakt., die aus dem 
afrikanischen Manichäismus stammen soll. Gerade dieses letzte Argument 
müßte entscheidend gegen eine Zugehörigkeit zum Christentum während 
der afrikanischen Zeit sprechen. Vollends die Bekehrung des Arnob, die 
Stevenson gegen Ende des 3. Jhs. ansetzt, ist als Argument gänzlich un¬ 
geeignet, da Lakt. um diese Zeit längst in Nikomedien weilte, es überdies 
fraglich ist, ob er von der Bekehrung seines Lehrers überhaupt gewußt hat. 

29 ut in tenebris caeci ac debiles iaceant I 1, 23; vgl. 1, 5f.; IV 1, 6; 20, 13; 
26, 4. 14; ira 1, 5f.; ferner II 9, 5; VI 3, 17; 4, 24 u.ö. 

30 quare sint nati (vgl. Anm. 5 auf S. 3); quo referenda et quemadmodum 
.. . vita degenda sit. 

31 Lakt. unterscheidet VII 3, lff. an der Stoa zwei miteinander in Wider¬ 
spruch stehende Erklärungen der Weltentstehung, die pantheistisch/mo- 
nistische aus der einen Gottnatur, die sowohl efficiens als ad faciendum 
tractabilis, Geist und Stoff zugleich ist, und die Schöpfung durch die gött¬ 
liche Providenz (6ff.), die für ihn ohne die Annahme eines über weltlichen, 
geistigen Schöpfergottes undenkbar ist. Vgl. die hier wie bereits I 5, 25 
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spezifisch stoische Beziehung auf den Menschen. Beide erklärt er für un¬ 
zulänglich. Plato habe überhaupt keine rechte Erklärung für den Zweck 
der Weltschöpfung gefunden, und die Stoa sei bei dem Menschen stehen 
geblieben. Ihre anthropozentrische Weltdeutung korrigiert er von dem 
Gedanken der Heilsgeschichte her, in der der Mensch radikal auf Gott 
hingeordnet ist: sicut ergo mundum non propter se deus fecit,.. sed prop- 
ter hominem,. .ita ipsum hominem propter se (VII5, 3). Die Erschaffung 
des Menschen ist streng in den göttlichen Welt- und Heilsplan (dispositio 
summi dei) 32 einbezogen, der alles Weltgeschehen auf die eschatologische 
Aufrichtung der Gottesherrschaft zulaufen läßt. In ihm ist Gott Anfang 
und Ziel des nunmehr als Geschichte verstandenen Weltprozesses 33 . Seine 
Geradlinigkeit und Zielstrebigkeit kommt besonders klar zum Ausdruck 
in der straffen heilsgeschichtlichen summa VII6,1, die wir eingangs schon 
einmal zitierten: 

idcirco mundus factus est, 
ut nascamur; 
ideo nascimur, 

ut adgnoscamus factorem mundi ac nostri deum; 
ideo adgnoscimus, 
ut colamus; 
ideo colimus, 

ut inmortalitatem pro laborum mercede capiamus . 

vorgetragene, aus Ciceros Cons. (fr. 10 Müller = Tusc. 1, 66) übernom¬ 
mene Gottesdefinition: deus est divina et aeterna mens, a corpore soluta 
et libera, mit der kritischen Bemerkung: cuius vim maiestatemque quo- 
niam int eilegere non poterant, miscuerunt eum mundo id est operi suo (4). 
Die Lehre von der unerkennbaren Macht und Erhabenheit Gottes ist für 
Lakt. in der Platostelle Tim. 28 C zusammengefaßt, vgl. deren wörtlich 
übereinstimmende Einführung I 8, 1: cuius vim maiestatemque tantam 
esse dicit in Timaeo Plato ... (s. dazu unten S. 202f.). Lakt. spielt also 
platonistische Gedanken gegen die Stoa aus. 12 bekennt er sich dann offen 
zu der Meinung, daß die Schöpfungs- und Providenzlehre innerhalb der 
Philosophie auf Plato zurückgehe und die Stoa sie nur entlehnt habe, ohne 
sie ihrem System einordnen zu können (illut ergo rectius quod a Platone 
sumpserunt, a deo factum esse mundum et eiusdem providentia guber- 
nari; vgl. auch ira 9, 3). Für die philosophische Ausrichtung des Lakt. ist 
dies ein wichtiger Hinweis. 

32 Der Ausdruck IV 10, 1; VII 2, 1; 5, 8 u. ö. Dispositio ist die Wiedergabe 
des theologischen Begriffes olxovo/nta , den Tertullian aus Irenäus übernom¬ 
men hat. Vgl. Loofs, Dogmengeschichte I 107 mit Anm. 4. 

33 Aus der Fülle der Literatur über die der jüdisch-christlichen Theologie 
eigene heilsgeschichtliche Orientierung seien genannt: G. Delling, Das 
Zeitverständnis des Neuen Testaments 1940; O. Cullmann, Christus und 
die Zeit, 1948 2 ; H. Conzelmann, Die Mitte der Zeit: Beiträge zur Hist. 
Theologie 17, 1954. Die Verknüpfung mit der Apologetik zeigt sich erst¬ 
malig bei Justin, siehe B. Seeberg, Die Geschichtstheologie Justins des 
Märtyrers: ZKG 58/1939, 1-81; vgl. Andresen, Logos und Nomos 308ff. 
(dazu Dörrie, Gnom. 29/1957, 185ff.). 
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ideo praemio inmortalitatis adficimur, 

ut similes angelis effecti summo patri ac domino 
in perpetuum serviamus et simus aeternum deo regnum 34 . 

Die soteriologische Bestimmung des Menschen begründet Laktanz je¬ 
doch ganz mit den Mitteln der philosophischen Anthropologie. Dabei 
lehnt er sich eindeutig an Seneca, besonders an Gedanken aus de ot. 4 - 5 
an 35 . Wie dieser setzt Laktanz sich anschließend mit dem epikureischen 
Einwand auseinander: quae utilitas deo in homine? (VII 5, 4) 36 . - Seneca 
(ot. 4, 2): haec qui contemplatur, quid deo praestat ? Und wie Seneca gibt 
er zur Antwort, der Mensch solle Zeuge der göttlichen Werke sein: scilicet 
ut esset qui Opera eius intellegeret. Seneca: ne tanta eius opera sine teste 
sint 37 . Vgl. auch Laktanz III 9,10: deus qui te in hunc mundum quasi te- 
stem laudatoremque .. induxit. Der Mensch soll die Werke Gottes erken¬ 
nen und bewundernd verkünden: qui providentiam disponendi, rationem 
faciendi, virtutem consummandi et sensu admirari et voce proloqui pos- 


34 Vgl. epit. 64, 1 (angeführt unten S. 215) undII10,2: .. . regnum sibiaeter¬ 
num parare constituit et innumerabiles animas procreare, quibus inmor- 
talitatem daret. 

35 Den Beziehungen des Lakt. zu Seneca gilt das II. Kapitel der Regens¬ 
burger Dissertation von H. Jagielski, De Firmiani Lactantii fontibus 
quaestiones selectae 1912. Jagielski sieht seine Aufgabe fast ausschließ¬ 
lich darin, die bei Lakt. vorkommenden Seneca-Zitate und vereinzelte, 
meist schon von Brandt im Apparat angemerkte Berührungen nach sy¬ 
stematischen Gesichtspunkten durchzugehen. An dem ungenauen Zitat 
V 22, 12 aus Sen. de prov., das Brandt in eine Lücke setzen zu müssen 
meint, macht jedoch Jagielski bereits die treffende Beobachtung, daß 
Lakt. den Stil Senecas im Sinne Ciceros ändert, Abhängigkeiten somit 
aus äußeren Parallelen nur mangelhaft zu erschließen sind. In der Quel¬ 
lenuntersuchung zu De ira bringt Kutsch (Klass. philol. Stud. VI 1933, 
56-60) dann eine Reihe neuer Sinnparallelen bei und vermutet weitere für 
die Institutionen. Doch erst die beiden begriffsgeschichtlichen Arbeiten 
von Couvee, Diss. Utrecht 1947 (zu Lakt. S. 106-130) und Kunick, Diss. 
104ff. 177ff. haben die tiefgehende Einwirkung Senecas auf das Denken 
des Lakt., in Sonderheit auf seine Märtyrerethik und das damit zusam¬ 
menhängende Christusbild aufdecken können. Couvee weist S. 106ff. auch 
auf die apologetische Anknüpfungs- und Umdeutungsmethode des Lakt. 
hin. Gerade hier ließen sich noch weitere Beobachtungen machen. Der 
auffälligste Rückgriff auf Seneca, den ich bei Lakt. fand, ist die Tauf¬ 
und Erlösungsaussage III 26, 9ff., die sich durch Zusammenhang und 
Vorstellungen bis in die Formulierung hinein als Antwort auf Sen. ep, 59, 
8f. erweist (vgl. unten Anm. 99). 

36 Der nächste fingierte Einwand (5, 7) ist von Usener, Epicurea 1887, 250, 
14 unter die Fragmente aufgenommen. Doch ist zu beachten, daß Lakt. 
hier in eigener, mit biblischen Reminiszenzen (Sap. Sal. 9, 2, verwandt 
auch ira 13, 13 u.ö.) durchsetzter Sprache das abgegriffene epikureisch¬ 
skeptische Argument der mala vorträgt. 

87 Zum Text s. Anm. 57 auf S. 23. 
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set; denn aus der Erkenntnis der Größe Gottes, die der Mensch aus seinen 
Werken ermißt, erwächst die Gottesverehrung: quorum omnium summa 
haec est, ut deum colat. is enim colit qui haec intellegit, is artificem rerum 
omnium, is verum patrem suum debita veneratione prosequitur, qui 
virtutem maiestatis eius de suorum operum inventione inceptione perfec- 
tione metitur (VII5,4f.). Aus Seneca ist zu vergleichen ep. 95,47: colit qui 
novit. Die Erkenntnis der Größe Gottes aus den Werken nat. praef. 13: 
incipit deum nosse; mensus deum (ebd. 17). 

Das Argument für diese Bestimmung des Menschen ist bei beiden der 
rectus status. Seneca (ot. 5, 3f.): spectatores nos tantis rerum spectaculis 
genuit (sc. natura) ... nec erexit tantummodo hominem, sed etiam habi¬ 
lem contemplationi factura .. sublime fecit illi caput. Laktanz (VII 5,6): 
quod ex omnibus animantibus solus ita formatus est, ut oculi eius ad 
caelum directi, facies ad deum spectans, vultus cum suo parente commu¬ 
nis sit videaturque hominem deus quasi porrecta manu adlevatum ex 
humo ad contemplationem sui excitasse. Die ausgestreckte Hand Gottes 
ist eine wörtliche Entlehnung oder Reminiszenz an Sen. ep. 73, 15: di .. 
ascendentibus manum porrigunt 38 . 

Die Übereinstimmungen zwischen Laktanz und Seneca in der Gesamt¬ 
konzeption wie in Einzelgedanken, in der Verknüpfung der Motive und 
selbst in der Terminologie sind offensichtlich. Worin bestehen sie aber 
inhaltlich ? Es ist der allgemeine Gedanke der naturgemäßen Bestimmung 
des Menschen zu Gotteserkenntnis und Gottesverehrung, den Laktanz 
hier in Anlehnung an Seneca ausführt und in die neutralsten anthropolo¬ 
gischen Formeln faßt. Die christlichen Änderungen sind ganz unschein¬ 
bar. An die Stelle der Allnatur oder der Götter mundus und caelum ist un¬ 
auffällig wieder der unsichtbare Schöpfergott selbst getreten, und zwar 
in der persönlichen Form des Vatergottes (verus pater) 39 . Zugleich sind 
die Werke entthront und zu bloßen Erkenntnismedien geworden. Der üb¬ 
liche Katalog der Himmelsphänomene ist verschwunden, als Erkenntnis¬ 
gegenstände werden stattdessen die göttlichen Schöpfungskräfte provi- 
dentia (disponere), ratio (facere), virtus (consummare) auf gezählt 40 . Ent- 


38 Das excitare geschieht bei Lakt. allerdings erst im Taufmysterium (VII 5, 
22, unten S. 218), so daß die ausgestreckte Hand Gottes zum Symbol 
seines aufrichtenden Erlösungshandelns wird. Vergleichbar ist daher 
auch Apul. met. XI 25: salutarem porrigas dexteram, in dem Dankgebet 
nach dem Empfang der Weihe, obwohl hier das Bild der Seenot mithinein - 
spielt. 

39 Vgl. oben Anm. 10. 

40 Vgl. I 8, 2: ... deus, qui tanta tamque mirifica opera providentia exco- 
gitavit, virtute constituit, ratione perfecit, nunc autem spiritu sustentat, 
potestate moderatur, inexcogitabilis ineffabilis et nulli alii satis notus 
quam sibi (im Anschluß an Tim. 28 C); ira 10, 38: ... consilio utitur ad 
incipiendum aliquid, ratione ad disponendum, arte ad efficiendum, vir- 
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sprechend ist auch die Schau ganz vergeistigt. Der doppeldeutige Aus¬ 
druck contemplatio caeli ist vermieden, der Gottesbezug direkt ausge¬ 
sprochen: contemplatio dei. Der Himmel ist nur noch Richtung 41 : oculi ad 
caelum directi; ebenso 9, 11 ad altum; auch dort ist das Objekt caelum 
durch deus ersetzt. Diese Substitution ist geradezu programmatisch. 
Denn der Begriff der Gottesschau enthält den fundamentalen Unterschied 
zu dem hier von Seneca vertretenen philosophischen Standpunkt. Lak- 
tanz hat ihn im III. Buch de falsa sapientia (gegen die Philosophie) von 
dem philosophischen Bezug auf den kosmischen Gott abgehoben und in 
neuer Deutung ausschließlich der religio dei zugeordnet. Darauf weiter¬ 
bauend identifiziert er ihn im VII. Buch nur wenige Kapitel nach der eben 
besprochenen Stelle mit der Gottesschau der hermetischen Gnosis. 

b ) Die soteriologische Umdeutung 
Gotteserkenntnis als Inbegriff der ratio hominis 

In der Auseinandersetzung mit der Philosophie konzentriert sich Lak- 
tanz auf die Frage nach dem höchsten Gut des Menschen. III 8 geht er 
die philosophischen Definitionen des summum bonum kritisch durch und 
verwirft sie sämtlich. Daraus folgert er, daß die Philosophie auf ethischem 
Gebiet versagt und damit ihre Aufgabe völlig verfehlt hat 42 . Im 9. Kap. 


tute ad consummandum, potestate ad regendum et continendum ...; 
siehe noch II 7, 8 u.ö. Vgl. Min. Fel. 18, 7;Tert. apol. 17, 1. Die Aufzäh¬ 
lungen erwecken den Anschein rein logischer Unterscheidungen und müs¬ 
sen mit der spätantiken Lehre von den göttlichen Kräften, durch die der 
höchste Gott in der Welt wirksam ist, nicht Zusammenhängen, können 
aber daher inspiriert sein. Lakt. ist mit diesen Anschauungen bekannt 
und geht in dem Monarchiebeweis zu Beginn der inst, auch auf sie ein 
(I 3, 22f.). Zu ihrer Entwicklung in stoischen Kreisen und späteren Ver¬ 
breitung in platonischer wie hermet. Spekulation siehe Festugiijire, Re¬ 
velation III 153-66. 

41 Dem spätantiken Weltbild folgend, scheint sich Lakt. den Sitz Gottes 
oberhalb des Weltalls vorzustollen, vgl. II18, 1; opif. 16, 4: ipse mundi do¬ 
minus et rector in summo est. Dazu oben S. 65. 

42 Zweck der Philosophie ist bei Lakt. wie bei seinen römischen Gewährs¬ 

männern Cic. (VI 2, 15: off. 3, 5; III 13, 14ff.: Tusc. 5, 5) und Sen. (III 
15, 1: fr. 17 Haase) die Ethik: III 7, 1; 13, 6; vgl. Anm. 71 auf S. 244. Die 
Diss. von M. E. Heinig, Die Ethik des Laktanz, Leipzig 1887, ist heute 
nur interessant durch die Unmöglichkeit ihrer Methode. Heinig operiert 
mit sauberen, aber der Antike fremden Kategorien (Unterscheidung von 
malum und peccatum u.ä.), mit dem idealistischen Maßstab einer allge¬ 
meinen Wahrheit (der Leser stößt ständig auf Bemerkungen wie: „Das 
ist denn doch eine keineswegs erwiesene Wahrheit“, oder „. . . richtiger 
ist’s, wenn Laktanz ... an sich ja gewiß unerläßliche Merkmale“ 

usw.) und schließlich mit dem fertigen System einer bürgerlich-christlichen 
Ethik, in das Lakt. zu seinem Befremden nicht paßt (vgl. besonders die 
fortlaufenden Fehlanzeigen auf S. 71-81). 
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wendet er sich dann der wahren Bestimmung zu, wie sie die göttliche 
Heilsoffenbarung enthält (8, lf; 9, 1 ad verae sapientiae summum bo- 
num). Nach ihr ist das höchste Gut des Menschen die Unsterblichkeit, 
und einzig durch Gotteserkenntnis und Gottesverehrung zu gewinnen, 
summum igitur bonum sola inmortalitas invenitur, quia . . nec potest 
cuiquam sine scientia et virtute id est sine dei cognitione ac iustitia pro- 
venire (12, 18). Das summum bonum ist also ein religiöses Gut, und das 
bedeutet, daß es nur in der Offenbarungsreligion zu finden ist: summum 
igitur bonum quod beatos facit non potest esse nisi in ea religione atque 
doctrina, cui spes inmortalitatis adiuncta est (12, 36). Darin besteht der 
Irrtum der Philosophie, die das Ziel des Menschen aus sich heraus, ohne 
Religion und ohne göttliche Offenbarung zu erreichen glaubt und, wie 
Laktanz sich unter Verwendung der rectus-status-Metaphorik ausdrückt, 
es statt im Himmel auf der Erde sucht (12, 30) 43 . 

Laktanz bemüht sich daher bei der Darstellung des wahren summum 
bonum, die wie gewöhnlich die Form eines polemischen Beweises hat, in 
erster Linie darum, die religio zur Bestimmung des Menschen zu erheben. 
Dazu zieht er die geläufigen philosophischen Formeln für die ratio homi¬ 
nis heran und versucht, sie in religiösem Sinne umzudeuten. Seine Pole¬ 
mik setzt an dem bekannten Anaxagoras-Dictum an, das Aristoteles im 
Protreptikos in die anthropologische Telos-Tradition eingeführt hatte. 
Laktanz gibt es 9, 4 in der abgeschliffenen Fassung caeli ac solis videndi 
causa wieder und bezieht es auf die philosophische Betrachtung der sicht¬ 
baren Natur. Die Kritik beginnt daher mit dem Postulat reiner Geistig¬ 
keit. Dabei gibt Laktanz eine Klärung des Begriffes contemplatio, der 
eine rein geistige Gottesschau meinen soll: non ergo ideo nascimur, ut ea 
quae sunt facta videamus, sed ut ipsum factorem rerum omnium contem- 
plemur, id est mente cernamus (13). Ähnlich wiederholt er, mit noch 
schärferer Zuspitzung auf die Kosmosbetrachtung 17: non ergo mundus 
oculis, . . sed deus animo contemplandus est 44 . 


43 Vgl. III 12, 26: idcirco enim soli animantium ad aspectum caeli erecti 
sumus, ut summum bonum nostrum in summo esse credamus . ..; ähn¬ 
lich 28, 16. 

44 Diese Polemik liegt auf der an Philo und CI. Al. aufgezeigten apologeti¬ 
schen Linie (vgl. Anm. 3 auf S. 144). Zwar betonen auch die anderen früh¬ 
christlichen Apologeten bei der Darlegung ihres Gottesbegriffs die Geistig¬ 
keit Gottes, so Athenag. suppl. 4, 1; Theoph. Autol. I 2 (in diatribischer 
Verwendung und interessanter Verbindung mit der Erleuchtungsvorstel- 
lung), vgl. 3-6; Tatian orat. 4; Min. Fel. 18, 8ff.; Tert. apol. 17, 2f. Aber dies 
geschieht gewöhnlich innerhalb einer katalogartigen Aufreihung der gött¬ 
lichen Wesensbestimmungen (das apologetische Musterbeispiel ist Aristi¬ 
des 1), während das Charakteristische der erstgenannten Richtung die 
anknüpfende und umdeutende Auseinandersetzung mit den Hauptbegrif¬ 
fen der philosophischen Anthropologie ist. 
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An beiden Stellen wird sofort die praktische Ergänzung hinzugefügt. 
Sie hat in dieser Auseinandersetzung besonderes Gewicht, weil hier der 
Unterschied zur allgemeinen Kosmosgläubigkeit und unverbindlichen 
philosophischen Religiosität aufbricht. So korrigiert Laktanz 14 die Ant¬ 
wort des Anaxagoras auf die Frage, warum der Mensch geboren sei: co- 
lendi se dei gratia natum, qui nos ideo generavit, ut ei serviamus. Dazu 
17: dei autem contemplatio est venerari et colere communem parentem 
generis humani. Die Gotteserkenntnis geht also ganz in der Verehrung auf. 
Und diese ist kein distanziertes oder schwärmendes Bewundern mehr, son¬ 
dern der ganz persönliche und gehorsame Gottesdienst der Gerechtigkeit, 
der den ganzen Menschen fordert 45 . In ihm besteht die eigentliche Reli¬ 
gionsübung, und auf diese will Laktanz die Philosophie, die in seinen Augen 
religionslos ist 48 , mit besonderem Nachdruck verweisen. Religion in diesem 
Sinne ist Pflicht und Schuldigkeit des Menschen (officium hominis) 47 . 

Die Grundlage bleibt die agnitio dei, die Anerkenntnis Gottes 48 . In der 


45 Zur Abfassungszeit der inst, bedeutet das ständige Kampf- und Todes¬ 
bereitschaft (vgl. besonders V 19, 24ff.; mort. 16; s. auch oben S. 188ff.). 
Die Verfolgungssituation der Kirche bedingt auch in hohem Maße die bei¬ 
den auffälligsten Züge der laktanzischen Religionsethik, den zugespitzten 
Pflicht- und Lohngedanken (vgl. Couvee, Diss. 106f. 115) und die streng 
kämpferische Auffassung des christlichen Gerechtigkeitsdienstes. Kenn¬ 
zeichnend für den direkten Lebensbezug ist, daß in den späteren Werken 
die miles- und imperator-Analogie völlig verschwindet. Diesem Zusam¬ 
menhang ist in der sonst sehr umsichtigen Untersuchung von Kunick 
über den patientia-Begriff bei Lakt. zu wenig Rechnung getragen. (Nur 
S. 195 enthält einen Hinweis darauf.) Die laktanzische patientia-virtus, 
in der die römisch-stoische Lebenshaltung in christlicher Form wieder¬ 
ersteht, meint die gegenwärtige Haltung des christlichen Märtyrers (vgl. 
V 13, 10-15; mort. 13, 3 u.ö.). Diesen hat Lakt. III 27, 12f. dem stoischen 
Bild des sapiens in tormentis entgegenzuhalten: beatus est igitur sapiens 
in tormentis: sed cum torquetur pro fide, pro iustitia, pro deo, illa patien- 
tia doloris beatissimum faciet. est enim deus qui solus potest honorare 
virtutem, cuius merces inmortalitas sola est. Lakt. verwendet die römisch - 
stoischen Denkschemata also zur Ausdeutung der aktuellen Situation der 
Kirche. 

46 IH 11, lff. (sapientia sine religione); vgl. IV 3, 2ff.; 4, 1 ff.; dazu unten S. 
212ff. 

47 Der Ausdruck III 9, 6. 7. 16; 10, 4 (= sapientia et religio); VT 1, 2 von 
der wahren Gottesverehrung: id enim est hominis officium in eoque solo 
summa rerum et omnis beatae vitae ratio consistit, quandoquidem prop- 
terea ficti et inspirati ab eo sumus, non ut caelum videremus et solem, 
quod Anaxagoras putavit, sed ut artificem solis et caeli deum pura et inte- 
gra mente coleremus; vgl. die Einteilung der christlichen Ethik VI 10, lf. 
und epit. 54, 4; ferner oben Anm. 10. 

48 Lakt. verwendet agnoscere und cognoscere, agnitio und cognitio als Syno¬ 
nyme. Gemeinsamer Gegensatz ist ignorare, nescire, ignoratio. VT 9, 13f. 
z.B. folgen aufeinander: deum nescire, non adgnoscere, cognoscere; vgl. 
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Offizienlehre des VI. Buches ist sie das oberste Gebot 49 , und zu ihr steigt 
auch hier die abschließende Definition der ratio hominis auf: hominis 
ratio .. cuius propria est humanitas. ipsa <(autem> humanitas quid est nisi 
iustitia ? quid iustitia nisi pietas ? pietas autem nihil aliut quam dei paren- 
tis agnitio 50 , Humanitas, iustitia und ebenso pietas sind Grundbegriffe der 
philosophischen Ethik 51 und können jeder für sich die Summe der richti- 


23, 40: nam quia virtus in dei agnitione consistit, omnia gravia sunt, dum 
ignores, ubi cognoris, facilia. V 14, 12 wird pietas als cognoscere deum 
definiert. Bei Anwendung der zweigliedrigen Telosformel bilden agnitio 
und cognitio abwechselnd das erste Glied. Z.B. III 28, 1: dei qui nos ge- 
nuit agnitio et religiosus ac pius cultus; VI 9, 24: in dei agnitione et cultu 
neben dei cognitio ac iustitia in III 12, 18; II 15, 5; vgl. V 14, 12 u.ö. 
Trotzdem fällt auf, daß Lakt. den selteneren Ausdruck agnitio verhältnis¬ 
mäßig oft wählt (achtmal, während ihn Cic. z.B. nur einmal verwendet; 
siehe Thesaurus L L.). Nun hat aber agnitio in der Juristensprache die 
technische Bedeutung der rechtskräftigen Anerkennung oder Annahme 
(Belege im Thes.). Möglicherweise wollte daher auch Lakt. durch seine 
Wortwahl das ihm so wichtige Moment der Anerkenntnis Gottes betonen. 
Zusätze wie (dei) parentis oder qui nos genuit sprechen ebenfalls dafür. 
Vgl. auch Bultmann, Theol.Wörterb. (Kittel) I 697f. 

49 VI 9, 1: Huius legis caput primum est ipsum deum nosse, soli obtempe- 
rare, solum colere. non potest enim rationem hominis obtinere qui paren- 
tem animae suae deum nescit; quod est summum nefas. quae ignoratio 
facit ut diis aliis serviat, quo nihil sceleratius committi potest. Vgl. 24: 
ergo in dei agnitione et cultu rerum summa versatur: in hoc est spes 
omnis ac salus hominis, hic est sapientiae gradus primus, ut sciamus qui 
sit nobis verus pater eumque solum pietate debita prosequamur, huic 
pareamus, huic devotissime serviamus. 

50 Vgl. III 28, 1; V 14, 12: pietas est cognoscere deum, eine Definition für 
die sich Lakt. auf CH IX 4 beruft (s. unten S. 21 lf.). Wie dem Hermetiker 
liegt auch Lakt. einzig an dem Gottesbezug des Menschen. Es gibt nur 
noch ein frommes Verhalten, iustitia und pietas werden daher identisch. 

61 Die Verbindung pietas/iustitia begegnet als Bezeichnung für das rechte 
Verhalten gegen Götter und Menschen namentlich bei Cic. nat. deor. 2, 
153 und Sen. ep. 90, 3. Ihr entspricht die griechische Formel edoißeta 
(bzw. 6ai6rrjg)lötxawavvr} i die auch von Poseidonios in der Ethnographie 
verwandt wurde (Reinhardt, Poseid. über Ursprung und Entartung: 
Orient und Antike 6, 1928, 22ff.; nach Poseid. auch Sen. ep. 90, 3: ebd. 
S. 19 Anm. 1). Doch war sie vorher längst geläufig (J. C. Bolkestein, 
"Ooioq en Evaeßrjg, Diss. Amsterdam 1936, 128ff.; die wichtigsten Belege: 
Antiphon I 25; Xenophon mem. IV 8, 11, hier übrigens in der gleichen 
Anordnung wie bei Cic. nat. deor. 2, 153: Frömmigkeit - Gerechtigkeit 
mit Anschluß der übrigen Tugenden; vor allem Plato Gorg. 507 B, vgl. 
523 AB). Aus dem Vorkommen dieser Formel muß also keineswegs auch 
der poseidonische Ursprung von Cic. nat. deor. 2, 153 folgen, wie Neuen- 
schwander, Marc Aurel 62 erneut geschlossen hat. Neuenschwander hat 
übrigens auch, angeregt durch R. Beutler, Philosophie und Apologie bei 
Min. Fel., Diss. Königsberg 1936, 61 Anm. 5, unsere Laktanzstelle in die¬ 
sen Zusammenhang rücken wollen. 
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gen Verhaltensweisen umfassen. Laktanz nimmt sie auch im VI. Buch 
(unter Umformungen) in seine Lehre über die wahre Gottesverehrung (de 
vero cultu) auf. Dadurch jedoch, daß er sie hier wie dort in die agnitio dei 
einmünden läßt, werden sie und mit ihnen die ganze Ethik in den Heils¬ 
weg des Menschen einbezogen, der zur gottverliehenen Unsterblichkeit 
führt. 

Ethische Bemühung ohne Gottesbezug vergleicht Laktanz VI 9, 9 ff. 
mit einem Menschenkörper ohne Kopf, dem dadurch alles Leben und Ge¬ 
fühl fehlt 62 . Den Kopf setzt erst die agnitio dei auf, und dann erst wird 
der Mensch vollkommen und lebendig, auch wenn einzelne Tugendglieder 
fehlen (11 ff.). Dieselbe Vorstellung liegt der Aussage III 9, 19 zugrunde. 
Gerade in der Umkehrung der normalen Stufung erkennen/verhalten 
kommt das zum Ausdruck. Die agnitio dei soll auch hier als Haupt des 
Menschen und seiner Bestimmung erscheinen, und in dieser Klimax wird 
die Sinngebung der Ethik von der Religion her anschaulich proklamiert. 
10, 1 zieht Laktanz den Schluß: summum igitur hominis bonum in sola 
religione est. 

In der Folge (10, 10ff.) stützt Laktanz seine Meinung über die ratio 
hominis noch mit dem Argument des rectus status, den er in diesem Zu¬ 
sammenhang auf die natürliche Verpflichtung des Menschen zur Reli¬ 
gion deutet. In Entsprechung dazu steht, daß die philosophischen Be¬ 
griffe scientia/virtus umdefiniert und zu einer Formel für den Heilsweg 

gemacht werden: dei cognitio ac iustitia - > inmortalitas für scientia et 

virtus - > summum bonum (12, 18; vgl. 29). Damit ist die anthropolo¬ 

gische Telos-Tradition systematisch in die Soteriologie umgesetzt. 

iustitia allein als ratio hominis: Cic. leg. 1, 28 (nos ad iustitiam esse natos, 
von Lakt. mit Vorliebe zitiert: VI 25, 9; epit. 29, 2; ira 14, 4); zu ver¬ 
gleichen ist der weitere Gerechtigkeitsbegriff bei Plato Euthyphr. 12 E; 
Pol. 496 D u. ö. Lakt. legt ihn der Einteilung seiner Offizienlehre VI 10 
zugrunde, vermutlich weil er sich mit dem Dekalogschema verträgt, iusti¬ 
tia als die menschliche und zugleich bevorzugte Tugend besonders Cic. off. 
1, 20; 3, 28; virt. fr. 1 und 8 (Ax). 

Zu humanitas als menschenliebender Haltung in der späteren Stoa: Ganss, 
Weisenbild 65ff. Vgl. auch Klingner, Humanität und humanitas: Röm. 
Geisteswelt 1956 3 , 620-62; dort in Anm. 48 weitere Literatur. 

Zu humanitas als sozialer Tugend im Sinne von misericordia: H. Bolke- 
stein, Pisciculi 62-65 (betrifft die Stellen VI 10, 2; 12, If.; epit. 33, 7f.). 
62 VI 9, 9: omnis enim iustitia eius similis erit humano corpori caput non 
habenti: in quo tametsi membra omnia et locis suis constent et figura et 
habitudine, tarnen quoniam deest id quod est omnium principale, et vita 
et omni sensu caret. Vorher hat Laktanz radikal zwischen ius civile und 
iustitia getrennt. Unter das Verdikt fallen gerade die klassischen exempla 
iustitiae und humanitatis, Aristides und Cimon. Vgl. auch ira 19, 7. 
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c) Der gnostische Charakter der Ootteserkenntnis 
(Tim. 28 C in hermetischer Auslegung) 

Bei der Umdeutung des rectus Status in III 10, 10ff. greift Laktanz 
die philosophische Auslegung auf die Erforschung der res caelestes an. 
Das Interessante daran ist, daß er sie hier aus erkenntnistheoretischen 
Gründen verwirft. 10, 12-14: in caelum igitur spectandum est, quo na¬ 
tura corporis provocat. quod si constat esse faciendum, aut ideo facien- 
dum est, ut religioni serviamus, aut ideo, ut rationem rerum caelestium 
cognoscamus. sed rationem rerum caelestium cognoscere nullo modo pos- 
sumus, quia nihil eiusmodi potest cogitando inveniri, sicut supra docui. 
religioni ergo serviendum est, quam qui non suscipit, ipse se prosternit in 
terram et vitam pecudum secutus humanitate se abdicat. 

Die Physik hatte Laktanz III 3, 6 bereits abgelehnt. Für das Forschen 
nach den naturalia quae sciri ab homine non possunt brachte er dort den 
schulmäßigen Vergleich, der im philosophischen Skeptizismus verbreitet 
gewesen sein muß: tale est profecto, quäle si disserere velimus, qualem 
esse arbitremur cuiuspiam remotissimae gentis urbem, quam numquam 
vidimus cuiusque nihil aliut quam nomen audivimus (5). 

Die skeptische Haltung 53 gründet in seiner Auffassung über die Er¬ 
kennbarkeit des Göttlichen. Die himmlische Welt ist dem menschlichen 
Denken grundsätzlich verschlossen, und alles Wissen über göttliche Dinge 
muß offenbart werden. Das Erkenntnisproblem ist also zugespitzt auf die 
Gotteserkenntnis und zur religiösen Lösung durch die Offenbarungslehre 
weitergeführt. 

Es ist nun äußerst wichtig, daß Laktanz sich in den Hauptpunkten, 
der Unerkennbarkeit Gottes und ihrem anthropologischen Korrelat, der 

53 Besonders deutlich III 30, 6f. und in den unten Anm. 63 angeführten 
Stellen. - Vom Standpunkt des Offenbarungstheologen aus muß Lakt. 
den akademischen Skeptizismus als die einzig richtige philosophische Hal¬ 
tung betrachten (vgl. das Urteil über Sokrates: III 3, 7; ira 1, 6ff. und 
Cicero: ira 11, 9f.), eben weil dieser die notwendige Voraussetzung für die 
Offenbarungslehre bildet. Selbstverständlich stützt Lakt. sich bei der Be¬ 
streitung der menschlichen sapientia auch auf Autorität imd Argumen¬ 
tation der skeptischen Philosophie (III 3, 2ff.; 28, 12ff.; VII 2, lOf.; ira 
1, 6ff. u. a.; vgl. opif. 1,15). Ihn deshalb zum Skeptiker im schulphilosophi¬ 
schen Sinn zu stempeln (W. H arloff, Untersuchungen zu Lactantius, 
Diss. Rostock 1911, 10ff.), ist jedoch völlig verfehlt. Mit Recht wendet 
sich daher A. Pltjta in seiner Dissertation (Fragen der Erkenntnis bei 
Laktanz in geistesgeschichtlicher Schau, Wien 1953) gegen diese Einord¬ 
nung, kommt aber, da er die geistesgeschichtlichen Zusammenhänge ver¬ 
kennt, vor allem den Wandel der philosophischen Situation seit Cicero 
nicht berücksichtigt, lediglich zu dem formalen Ergebnis, das zudem vor¬ 
her schon Pichon S. 94 konstatierte, Lakt. sei in erkenntnistheoreti¬ 
schen Fragen „Synthetiker zwischen Dogmatikern und Skeptikern“ 
(S. 252). 
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Erkenntnisunfähigkeit des Menschen, auf hermetische Zeugnisse stützt 54 . 
Da er diese zugleich als Platoauslegung anführt, drängt sich die Annahme 
auf, daß er seine Offenbarungslehre aus einem hermetisch durchsetzten 
Platonismus bezogen hat. 

Aussagen über die absolute Unbegreiflichkeit der göttlichen Majestät 
begegnen bei Laktanz sehr häufig 65 . In ihnen bekundet sich die letzte 
Steigerung der Transzendenz Gottes und seine radikale Lösung von der 
Welt. Laktanz belegt das öfter mit der verbreiteten Timaiosstelle 28 C, 
die gerade in der christlichen Apologetik sehr beliebt war. Er zitiert sie 
aber immer in einer abweichenden Fassung, die zugunsten der völligen 
Unerkennbarkeit und Unaussprechbarkeit abgeändert ist 66 . So z.B. 18,1: 
unius dei.., cuius vim maiestatemque tantam esse dicit in Timaeo Plato, 
ut eam neque mente concipere neque verbis enarrare quisquam possit ob 
nimiam et inaestimabilem potestatem 57 . Ähnlich heißt es de ira 11, ll 68 : 
unus est igitur princeps et origo rerum deus, sicut Plato in Timaeo 
et sensit et docuit: cuius maiestatem tantam esse declarat, ut nec mente 
conprehendi nec lingua exprimi possit. Laktanz fügt hier sofort an: 
idem testatur Hermes, ohne das hermetische Zitat anzuführen. Offen¬ 
bar hält er beide Zeugnisse für gleichbedeutend 59 . Dafür schreibt er die 
hermetische Stelle in der Epitome 4, 5 aus. Es handelt sich um den schon 
erwähnten Anfang der Rede an Tat, in der die hermetische Offenba¬ 
rungslehre aus dieser Timaiosstelle entwickelt wird 60 . Laktanz gibt eine 
genaue Einführung: huius ad filium scribentis exordium tale est: deum 
quidem intellegere difficile est, eloqui vero inpossibile, etiam cui in- 
tellegere possibile est; perfectum enim ab inperfecto, invisibile a visibili 
non potest conprehendi. Den zweiten Teil bringt Laktanz in freier Para¬ 
phrase auch II 8, 68, dort, um die Unzugänglichkeit der himmlischen Ge¬ 
heimnisse zu begründen: . . ne mente quidem videtur, quia, ut Hermes 
ait, mortale inmortali, temporale perpetuo, corruptibile incorrupto pro- 
pinquare non potest, id est propius accedere et intellegentia subsequi. 
Die Fortsetzung erklärt das aus dem anthropologischen Dualismus, der 
Gefangenschaft des Menschengeistes im irdischen Leib. Das ist ein Ge- 

64 Die Angaben in Brandt’s Index auctorum sind wegen der derzeitigen man¬ 
gelhaften Ausgabe der hermet. Schriften (Parthey) überholt und überdies 
unvollständig. Wir geben daher anhangsweise (unten S. 261 f.) eine neue 
Zusammenstellung der Zitate und Parallelen, die auf die Ausgabe des CH 
von Nock-Festug. abgestimmt sind. 

56 Siehe S. 2f. mit Anm. 3. 50 Siehe Exkurs V. 

67 Der Zusatz: ob nimiam et inaestimabilem potestatem läßt sich über Min. 
Fel. 19, 14 bis zu Apul. de deo Socr. 3 zurückverfolgen. Siehe unten S. 226. 

68 Vgl. noch 11,6.13; VII3,4;opif. 1,11. 58 Vgl. epit. 37,4, dazu Exkurs V. 

60 Fr. I 1; vgl. oben S. 132ff. Die Anspielung auf diese Stelle in de ira 11, 12 

hat bereits Scott, Hermetica III 301, Anm. 1 notiert, Nock-Festugi£re 
unter die Testimonien zur Stelle aufgenommen. 
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danke, der an sich alt und bekannt ist, aber wohl kaum zufällig in der er¬ 
wähnten hermetischen Schrift (fr. II A l) 61 in demselben Zusammen¬ 
hang und zu demselben Zweck vorgebracht wird. Noch mehr berührt 
sich Laktanz hier mit dem Asclepius (7), dessen Kenntnis wir bei ihm 
auch mit Sicherheit annehmen können 62 . Die Erklärung II 8, 68f. heißt 
also: et ideo terrenum adhuc animalrerum caelestium perspectionem non 
capit, quia corpore quasi custodia saeptum tenetur, quominus soluto ac 
libero sensu cernat omnia. sciat igitur quam inepte faciat qui res ine- 
narrabiles quaerat, hoc est enim modum condicionis suae transgredi 63 . 

Hier haben wir eindeutig den Grund für die Ablehnung der ,Physik 4 , 
der menschlichen Spekulation über himmlische Dinge. Zugleich zeigt Lak¬ 
tanz die spekulative Grundlage des eigenen Offenbarungsglaubens. Die 
Transzendenz Gottes ist zu einer grundsätzlichen Unbegreiflichkeit ge¬ 
steigert, die eine übernatürliche Offenbarung des Göttlichen zur Voraus¬ 
setzung für das Erkennen macht. In dieser Auffassung schließt sich Lak¬ 
tanz, wie wir nachweisen konnten, der gnostischen Platodeutung des Her¬ 
metismus an. Darüber hinaus mag er - für uns jedoch unkontrollierbare - 
schulplatonische Lehren gekannt haben 64 . 


61 Zur Zusammengehörigkeit der Fragmente I und II s. Anm. 51 auf S. 132. 

62 Siehe das Verzeichnis der hermet. Zitate und Parallelen unten S. 26lf. 
Laktanz las den Asclepius noch im griechischen Original unter seinem 
eigentlichen Titel Xoyog reXetog (vgl. IV 6, 4 und epit. 37, 4f.; VII 18, 3; 
der Titel in Verbindung mit dem Namen Asclepius: II15, 7; VI, 25, 11). 
Vgl. auch Nock-Festug. II 275-77. 

63 Vgl. ira 1, 3-9, daraus besonders 4: . .. quia mens hominis tenebroso cor¬ 
poris domicilio circumsaepta longe a veri perspectione submota est et hoc 
differt ab humanitate divinitas, quod humanitatis est ignoratio, divini- 
tatis scientia; dazu I 1, 5ff., besonders 5: . . . quia veritas id est arcanum 
summi dei, qui fecit omnia, ingenio ac propriis sensibus non potest con- 
prehendi; alioquin nihil inter deum hominemque distaret, si consilia et 
dispositiones illius maiestatis aetemae cogitatio adsequeretur humana. An 
beiden Stellen folgt die Erleuchtungs- und Offenbarungslehre. In de ira 
stützt sie Laktanz auf das sokratische Ignoranzbekenntnis. Dieses erklärt 
er zweimal für Platoüberlieferung: sicut traditur a Platone (7); ut Plato 
tradidit (8); und diese »Platoüberlieferung* enthält wiederum, daß es keine 
menschliche, sondern nur göttliche, und das ist offenbarte Wahrheitser¬ 
kenntnis gibt. Vgl. noch VII 2, 8, teilweise wörtlich mit ira 1, 4 überein¬ 
stimmend: ergo nulla est humana sapientia, si per se ad notionem veri 
scientiamque nitatur, quoniam mens hominis cum fragili corpore inligata 
et in tenebroso domicilio inclusa neque liberius evagari neque clarius per- 
spicere veritatem potest, cuius notitia divinae condicionis est. Zur Be¬ 
kräftigung der Lehre, daß nur Gott über Wissen verfügt, folgt ebenfalls 
ein Sokratesausspruch (apol. 42 A, in der Übersetzung Ciceros Tusc. 1, 99). 
Die Offenbarungslösung war vorweggenommen, 2, 3: . . . scientia veritatis 
rerumque caelestium, quae, ut saepe iam dixi, non potest esse in homine 
nisi deo docente percepta. 

64 Man wird vor allem auch mit mündlicher Lehrüberlieferung rechnen müs- 
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Dieser Hintergrund ist bei der religiösen Umdeutung der ratio homi¬ 
nis mitzudenken. Alle Religionsübung baut Laktanz auf der agnitio dei 
auf. Durch diese wird der Mensch perfectus ac vivus, mit ihr erhält er sein 
Haupt und seine Sinne, die für die Wahrheit geöffnet sind, und nur in der 
Gotteserkenntnis hat er Hoffnung auf Unsterblichkeit. VI 9, 13ff.: omnis 
doctrina et virtus eorum (sc. philosophorum) sine capite est, quia deum 
nesciunt, qui est virtutis ac doctrinae caput. quem qui non adgnoscit, 
licet videat, caecus est, licet audiat, surdus, licet loquatur, elinguis est. 
cum vero conditorem rerum parentemque cognoverit, tune et videbit et 
audiet et loquetur. habere enim caput coepit, in quo sunt sensus omnes 
conlocati, hoc est oculi et aures et lingua. nam profecto is videt, qui veri- 
tatem, in qua deus est, vel deum, in quo veritas est, oculis cordis aspexe- 
rit . . . 65 . 

Was den Menschen zu all dem befähigt, hat mit rationaler Erkenntnis 
nichts mehr zu tun, sondern ist Gnosis. Und die Wirkungen, die Laktanz 
von der agnitio dei aussagt, sind typische Beschreibungen, mit denen 
gnostische Frömmigkeit das wunderbare Erlebnis des Gnosisempfangs zu 
würdigen suchte 00 . Wie sehr auch Laktanz diesem Erlösungsdenken ver¬ 
haftet ist, geht aus den nächsten Stellen mit noch größerer Deutlichkeit 
hervor. 

sen. Und da ist wiederum der Charakter des afrikanischen Platonismus 
von Wichtigkeit, den wir unten S. 224ff. herauszustellen suchen. 

65 In dieser Aussage ist die soteriologische Erleuchtung vorausgesetzt. Durch 
sie erst werden die ,Augen des Herzens 1 (vgl. dazu Anm. 41 auf S. 128) bei 
dem Empfang der Gottes- und Wahrheitserkenntnis oder des göttlichen 
Weisheitslichtes geöffnet. Siehe die in Exkurs VI zusammengestellten Er¬ 
leuchtungsaussagen . 

66 Besonders nahe kommt Od. Sal. 15, 1-6 (nach Bauer): 

„Wie die Sonne eine Freude ist für die, die nach ihrem Tag verlangen, 
so ist meine Freude der Herr. 

Denn er ist meine Sonne, 

und seine Strahlen haben mich aufstehen lassen, 
und sein Licht hat alle Finsternis von meinem Angesicht vertrieben. 
Erhalten habe ich durch ihn Augen, 

und geschaut habe ich seinen heiligen Tag. 

Geworden sind mir Ohren, 

und ich habe seine Wahrheit gehört. 

Geworden ist mir das Denken der Erkenntnis, 
und ich bin ergötzt worden durch ihn. 

Den Weg des Irrtums habe ich verlassen, 

und ich bin hingegangen zu ihm und habe empfangen Erlösung ...“ 
Vgl. 38, 1. 6ff. 15f.; 41, 4-6. 9f. 14. 

Der Vergleich mit diesen Dichtungen ist nicht abwegig, denn Lakt. kennt 
und nennt sie (IV 12, 3: Solomon in ode undevicesima ita dicit ..., folgt 
v. 6f.). Bis zur Auffindung der syrischen Handschrift der Oden durch 
R. Harris im Jahre 1909 war er neben der koptisch-gnostisehen Pistis 
Sophia sogar der einzige Zeuge für ihre Existenz. 
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B) Die Erläuterung der Heilsformeln 

DURCH HERMETISCHE BEGRIFFE 

1. Die Gleichsetzung von contemplatio dei und $EQ7ixia 
unter gnostischer Ausdeutung Ciceros 

Die Frage nach dem summum bonum greift Laktanz in der Eschato¬ 
logie des VII. Buches wieder auf und ordnet sie nun in den großen heils¬ 
geschichtlichen Zusammenhang ein. Aus dem Ganzen des göttlichen 
Heilsplanes resultiert endgültig: unum est igitur summum bonum inmor- 
talitas, ad quam capiendam et formati a principio et nati sumus (8, 1). 
Als Ergänzung trägt Laktanz den Unsterblichkeitsbeweis nach, den er 
III 13, 3 auf das letzte Buch verschoben hatte. Die philosophischen Be¬ 
handlungen dieses Themas kann er zwar nicht übersehen, aber er tut sie 
doch recht kurz ab. Lediglich die Tatsache, daß Platoniker und Pytha- 
goreer (7, 12; 8, 7) die Unsterblichkeit der Seele gelehrt haben, notiert er 
als Gemeinsamkeit, die apologetisch von Nutzen sein könnte. Das Ge¬ 
samtverständnis erklärt er für falsch und verwirft daher auch die Argu¬ 
mente als unbrauchbar. Interessant ist die Kritik an dem platonisch-cice- 
ronischen Beweis aus der Eigenbewegung der Seele 67 in 8, 4, weil dabei 
die Wichtigkeit der sapientia im Blickfeld erscheint. 

In Kapitel 9 beginnt nun Laktanz, neue Argumente zusammenzutra¬ 
gen, die vorher niemand gefunden habe; mit einer solchen Bemerkung ist 
gemeint, daß sie nur aus der HeilsofFenbarung zu entwickeln sind. Bedeut¬ 
sam für uns ist die erste große Argumentation 9, 2 - 12. Sie beginnt mit 
dem Problem der Erkennbarkeit Gottes, von dem Geistigkeit und Un¬ 
sichtbarkeit für sterbliche Augen 4 (mortalibus oculis) angenommen ist. 
Das göttliche Wesen (substantia) ist daher unerfaßbar und nur den ,Gei¬ 
stesaugen 4 in seinen Wirkungen (vis, opera) sichtbar: deus mentis oculis 
intuendus (4). Der Gedanke der rein geistigen Erkennbarkeit Gottes ist 
das vorläufige Ergebnis dieses Abschnittes. 

Die Denkvoraussetzung, von der Laktanz ausgeht, ist aus III 9,17 zu 
erschließen. Dort war gesagt: ,Gott muß im Geist betrachtet werden, denn 
Gott ist selbst unsterblich und wollte, daß ebenso der Geist ewig sei 4 . Das 
bedeutet: wer Gott erkennt, ist unsterblich oder Gotteserkenntnis ist ein 
Zeichen von Unsterblichkeit. Diese Anwendung bleibt jedoch zunächst 
aus. Stattdessen verliert sich Laktanz in einen Ausfall gegen die Gottes¬ 
leugner (5-6); zieht 7 eine etwas unvermittelte Zwischenfolgerung, die 
ganze Gedankengänge aus dem Unsterblichkeitsbeweis des I. Tusculanen- 
buches voraussetzt 68 ; begegnet 8f. einem erneuten Einwand und nimmt 

67 Phaidr. 245 C ff.; Cic. Tusc. 1, 53. 66; vgl. rep. 6, 27. Lakt. referiert hier 
,Argumente Platos 1 nach Cicero. Ähnlich nennt er ira 8,1 Epikur, während 
er Lukrez zitiert. 

08 Vor allem die Ausführungen über die Verwandtschaft der Seele mit dem 
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in 10 endlich wieder die Anfangsargumentation auf 69 . Jetzt nämlich er¬ 
fahren wir, daß die Gotteserkenntnis wirklich der Grund für die Unsterb¬ 
lichkeit der Seele sein soll. 

Das Argument läßt Laktanz bereits von Cicero gesehen sein; er zieht 
aber nicht, wie zu erwarten wäre, die Tusculanen heran (1,62f.), wo Cicero 
auch diesen Beweis führt, sondern zitiert die auch sonst bevorzugte Stelle 
aus den Gesetzen (1,24), die dort gar nicht in solchem Zusammenhang steht. 
VII 9,10: denique illut argumentum, quod etiam Marcus Tullius vidit, satis 
firmum est, ex eo aeternitatem animae posse dinosci, quia nullum sit aliud 
animal quod habeat notitiam aliquam dei - soweit fast wörtlich, dann zwar 
auch im Sinne Ciceros, aber mehr im eigenen Interesse kommentierend: 
religioque sit paene sola, quae hominem discernat a mutis. 

Diese Behauptung wird nun, in der Form einer langatmigen rhetori¬ 
schen Frage, aus der Aufrichtung der menschlichen Gestalt abgeleitet. 
Auch bei Cicero folgt in de leg. 1, 26 dieser Topos, und die Abhängigkeit 
des Laktanz wird in einigen Formulierungen ganz deutlich 70 . Laktanz 
unterschiebt aber, durch die scheinbar gleichbleibende philosophische 
Terminologie fast unmerklich, eine religiös-mystische Deutung, die er 
erst am Schluß mit der Berufung auf Hermes Trismegistos aufdeckt: 
an aliquis 

cum ceterarum animantium naturam consideravit, 
quas pronis corporibus abiectas 
in terramque prostratas 
summi dei providentia ejfecit, 

ut ex hoc intellegi possit 

nihil eas rationis habere cum caelo, 

potest non intellegere 

solum ex Omnibus caeleste ac divinum animal esse hominem, 
cuius corpus ab humo excitatum, 
vultus sublimis, Status rectus 
originem suam quaerit 

et quasi contempta humilitate terrae ad altum nititur, 

Göttlichen Tusc. 1, 60-66. Auf 66 spielt Laktanz mit den Worten sen- 
tiens ac vigens direkt an. 

09 Zu dieser apologetischen Argumentationsweise, die immer neu ansetzt, 
um sich möglichst nach allen Richtungen abzuschirmen, vgl. besonders 
den großen Monarchiebeweis I 3. Lakt. kommt durch solche, gleichsam 
pendelnde Gedankenführung mehrfach zu ganz entscheidenden Begriffs¬ 
klärungen. So schließt er den Gottesbeweis I 3, 23 mit der grundlegenden 
Gottesdefinition: deus nomen est summae potestatis. IV 3-4 erwächst 
daraus die pater-familias-Analogie und die Unterscheidung von väter¬ 
licher und richterlicher Funktion Gottes. Gleichzeitig entwickelt er den 
synthetischen oder gnostischen Religionsbegriff. Siehe unten S. 212ff. 

70 Vgl. Cic.: cum ceteras animantis abiecisset ad pastum; Lakt.: cum ce¬ 
terarum animantium .. . quas .. . abiectas in terram ; ferner das gemein¬ 
same Verb excitare und die Abdämpfung der Deutung auf die Ursprungs- 
erinnerung mit quasi. 
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quia sentit summum bonum in summo sibi esse quaerendum memorque con- 
dicionis suae, qua deus illum fecit eximium, ad artificem suura spectat ? quam 
spectationem Trismegistus fteonx lav reclissime nominavit: quae in mutis ani- 
malibus nulla est (VII 9, 11). 

Der quia-Satz ist in dem sonst symmetrischen Gefüge überschüssig 
und fungiert nur als erläuternder Nachtrag, der sich in den beiden rela¬ 
tiven Zusätzen weiterspinnt. Dieser Anhang liefert den Schlüssel für das 
Verständnis; denn das Wort deonxia ist wie das Adjektiv deonTixog nur 
für die hermetische Gnosis bezeugt und gilt als Bezeichnung für das My¬ 
sterium der Gottesschau 71 . Wenn Laktanz es zur Verdeutlichung seiner 
Auffassung heranzieht, gibt er damit zunächst zu erkennen, daß die äu¬ 
ßerlich ganz konventionell gehaltene Aussage auf eine religiöse Ebene 
transponiert ist. 

Für die Leser der Institutionen ist das im VII. Buch keine Überra¬ 
schung mehr. Sie sind inzwischen mit der Anknüpfungs- und Umdeu¬ 
tungsmethode des Laktanz vertraut und haben sich darauf eingestellt, 
aus den alten Formeln den neuen Inhalt herauszuhören. So wissen sie, 
daß mit der Verachtung der Erde auf den scharfen Dualismus in Welt und 
Mensch angespielt ist, der in der Kosmogonie des II. Buches breit ausge¬ 
führt war und in jeder Paränese neu aufgewärmt wurde 72 . Gerade VII 4, 
12 ist er frisch in Erinnerung gebracht. Weiter wissen sie, daß condicio 
hominis zu den Bezeichnungen für die Heilsbestimmung des Menschen 
gehört (z.B. IV 28, 2: hac condicione gignimur, vgl. Anm. 6 auf S. 4). Das 
summum bonum der philosophischen Ethik wiederum ist im III. Buch 
in die religiöse Unsterblichkeit umgedeutet und diese Auffassung VII8,1 
wiederholt und vertieft worden. Das ,höchste Gut‘ erweckt nun die Vor- 


71 Siehe Anm. 55 auf S. 134; vgl. unten Anm. 94. Die Bedeutung tradieren 
die antiken Lexikographen. Hesych erklärt: Oeonxtav ftecxpaviav. Oeonxlat;- 
ftsiag ftECOQiaQ; Suda: Beonxta * rj &eta ÖTixaaia. ’Onxeia öe xal ’ Enonxela . 

72 Das Hauptstück steht im Anschluß an den biblischen Schöpfungsbericht 
II 9, 3ff. (innerhalb des Kosmos); ausgedehnt auf den Menschen II 12, 
3-11 (in diesem Zusammenhang wird übrigens auch Sali. Cat. 1, 2 radikal 
dualistisch gedeutet); wiederholt in knapperer Fassung ira 15, 2-4, hier 
in der dreifachen Folge ethischer, kosmischer, anthropologischer Dualis¬ 
mus. Der gemeinsame Hintergrund ist der religiöse Dualismus von Gott 
und Gegengott (antitheus II 9, 13, was auf griechische Vermittlung ver¬ 
weist; vgl. 8, 6: hunc Graeci ÖiäßoXov appellant; 14, 6: unde illum [sc. dia- 
bolum] Trismegistus daemoniarchen vocat, von Nock-Festugiere Asel. 
28: summus daemon zugewiesen); vgl. noch epit. 24, 1-10 u. ö. Der Dualis¬ 
mus ist bei Laktanz wie in früheren jüdischen Spekulationen (vgl. oben 
S. 107ff.) durch die Auffassung des Bösen als eines Geschöpfes Gottes 
in den Monismus überführt: II 8, 3ff. mit dual. Zusatz; vgl. IV 6, lf.; 
VII 5, 27, Zusatz u. ö. - Zur Berührung mit der judaisierenden Gnosis der 
Pseudoklementinen siehe die in Anm. 20 angegebene Literatur. Zu erwäh¬ 
nen ist noch epist. apost. 39 (S. 32, 7ff. Duensing). 



208 Wlosok • Laktanz und die philosophische Gnosis 

Stellung an Ende und Ziel des Erlösungsweges der wahren Gottesvereh¬ 
rer. 

In demselben Zusammenhang hatte Laktanz auch dem aufrechten 
Stand und der Himmelsschau des Menschen einen religiösen Symbolge¬ 
halt zugesprochen. Dabei war der rectus status als Zeichen für die Reli¬ 
gionsverpflichtung ausgelegt, so daß der Aufrechtstehende den wahren 
Gottesverehrer abzeichnete. Die gleiche Vorstellung war auch in de opif. 
vorausgesetzt. Aus der contemplatio caeli wiederum war eine rein geistige 
Gottesschau geworden, die die Grundlage für die Gottesverehrung bildete. 
Zugleich war sie ein Hinweis auf die Unsterblichkeit, zu der der Menschen¬ 
geist nach göttlicher Bestimmung gelangen sollte. Damit war die philoso¬ 
phische rectus-status-Tradition systematisch in die Erlösungsanthropo¬ 
logie umgesetzt. Das summum bonum war als jenseitige Unsterblichkeit 
zum Heilsziel gemacht, contemplatio caeli und rectus status sollten auf 
den Weg verweisen, der dahin führt, nämlich auf Gottesschau und Reli¬ 
gionsübung. 

Beide ergänzen sich somit zu einer Formel für den Heilsweg oder, was 
dem gleich kommt, für das religiöse Verhalten des Menschen, der auf die 
Gewinnung der Unsterblichkeit ausgerichtet ist. Wie in de opif. stellt sich 
die anthropologische Teloslehre in einer dreifach gestuften Heilslinie dar: 



Gottesschau 

Religions- 

Unsterblich¬ 



Übung 

keit 

Inst. III 

contemplatio/ 

religio 

inmortalitas 


cognitio/ 

iustitia 

summum bonum 


agnitio dei 

cultus dei 



contemplatio caeli 

rectus status 


opif. 19 

sapientia 

virtus 

inmortalitas 



(religio) 

vita sempiterna 
similis deo 

Inst. VII 9 

notitia dei 

religio 

inmortalitas 


sapientia 
contemplatio dei 
= 'd'eonTia 

virtus 

summum bonum 

II 15, 5ff. 

cognitio dei 

iustitia 


V 14, 11 

yv&aiQ &eov 

evoeßeta 



Der Einfluß des Erlösungsschemas zeigt sich auch in dem Unsterblich¬ 
keitsbeweis des VII. Buches. Das äußert sich nicht nur in der Wiederkehr 
der drei Stufen, sondern vor allem daran, daß Laktanz die topischen Sym¬ 
bole in die Gestalt des heilssuchenden Menschen auflöst, der, seiner gött¬ 
lichen Bestimmung eingedenk, die himmlische Unsterblichkeit sucht, in¬ 
dem er zu seinem Schöpfer aufblickt. Der Hinweis auf das gnostische My¬ 
sterium der Gottesschau verrät dann eindeutig, daß Laktanz in die Erlö¬ 
sungsanthropologie geraten ist und dadurch, streng genommen, seinen 
Beweis fragwürdig macht. Denn dieser soll ja nicht nur für den gotterken- 
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nenden (nämlich erleuchteten) Geist, sondern für die menschliche Seele 
allgemein gelten. Aber das sind Spitzfindigkeiten und nur dort ange¬ 
bracht, wo systematisch zwischen einer natürlichen und einer Erlösungs¬ 
anthropologie geschieden wird. Gerade diese Trennung fehlt in den be¬ 
sprochenen Spekulationen, die die idealistisch-platonische Konzeption 
beibehalten haben 73 . Danach ist der natürliche Mensch der wesenhafte, 
himmlische, geistige, der ohne Schwierigkeiten auch der Erlöste sein kann. 
Das Erlösungsstreben verschmilzt dann mit der natürlichen Seelenbewe¬ 
gung und kann nur durch Vergessen gestört sein 74 . 

Aus diesem Denken heraus zieht Laktanz auch selbstverständlich die 
allgemeine Folgerung: cum autem sapientia , quae soli homini data est, 
nihil aliut sit quam notitia dei , apparet animam non interire neque dis- 
solvi, sed manere in sempiternum, quia deum qui sempiternus est, et 
quaerit et diligit, ipsa cogente natura sentiens vel unde orta sit vel quo 
reversura 75 (VII 9, 12). 

Hier kehrt Laktanz wieder zurück zu dem Ausdruck notitia dei, den 
er mit dem Cicerozitat eingeführt hat. Die ganze Ausführung des anthro¬ 
pologischen Topos gibt sich damit als Entfaltung dieses Begriffs, die 
schließlich mit einer hermetischen Interpretation endete. Diese war von 
vornherein intendiert, denn mit notitia (notio) dei übersetzt Laktanz an 
anderen Stellen das hermetische yvajcig fteov. Er mußte diese Bedeutung 
also auch bei Cicero mithören. Wir sehen daran, mit welchem Verständ¬ 
nis man um 300 n. Chr. die römische Klassik lesen konnte. Hier liegt auch 
die Erklärung, warum Laktanz die Stelle aus de leg. bevorzugt: sie ent¬ 
hielt den Begriff, auf den sein Unsterblichkeitsbeweis von Anfang an an¬ 
gelegt war. Denn Laktanz hatte mit dem Gedanken begonnen, daß Gott 
nur geistig, und das war näher bestimmt: mit den unsterblichen Geistes¬ 
augen geschaut werden könne. Schon das mußte die Vorstellung der Er¬ 
leuchtung assoziieren 76 . Zugleich war die Möglichkeit der göttlichen We¬ 
senserkenntnis negiert. Daraus wiederum geht hervor, daß Laktanz die 
Problematik der Gotteserkenntnis gegenwärtig hatte. 

Nun erinnern wir uns, daß sich auch im III. Buch bei der Umdeutung 
der contemplatio caeli in eine geistige Gottesschau jener wichtige Hin¬ 
weis auf die grundsätzliche Unbegreiflichkeit göttlicher Dinge fand. Dar¬ 
an ließ sich dann die Abhängigkeit des Laktanz von der hermetischen 

73 Besonders deutlich in der Anthroposlehre Philos (der Anthropos als löea 
xig oder ydvog opif. 134f.) und der Hermetik, vgl. Anm. 34 auf S. 126 und 
S. 167f. 

74 Siehe Anm. 21 auf S. 150. 

75 Vgl. Sen. ep. 82, 6: sciat quo iturus sit, unde ortus; eingliedrig Cic. leg. 
1, 25: unde ortus sit. Zur Übernahme dieser Formel durch die Gnosis 
siehe Anm. 5 auf S. 3. 

76 Vgl. oben Anm. 65 und Exkurs VI. 
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Erkenntnistheorie anfdecken. Wir sahen, daß er sich in den beiden Haupt¬ 
punkten, der Transzendenz Gottes und der menschlichen Erkenntnisun¬ 
fähigkeit, auf hermetische Zeugnisse stützte. In der hermetischen Gnosis 
folgte darauf die religiöse Lösung des Erkenntnisproblems durch Offen¬ 
barung und Erleuchtung in dem geistigen Mysterium der Gottesschau, 
das den einzigen Weg zur Unsterblichkeit darstellte. 

Laktanz hatte seinen Offenbarungsstandpunkt sofort in dem Gesamt- 
prooemium kundgetan: Wahrheit ist für den menschlichen Geist absolut 
unerreichbar, und der Mensch wäre in Finsternis und tödlichem Irrtum 
geblieben, hätte ihm nicht Gott die Erkenntnis der Wahrheit (notio veri- 
tatis) und das erleuchtende Licht der Weisheit (lumen sapientiae) zum 
Gnadengeschenk gemacht, damit er dadurch zur Unsterblichkeit gelan¬ 
gen könne 77 . Beginnt Laktanz also, einen Beweis für die Unsterblichkeit 
des menschlichen Geistes (= Seele) aus der Gotteserkenntnis zu führen, 
so müssen sich dabei diese Gedanken einstellen. Er führt sie sogar so kon¬ 
sequent durch, daß er nun auch auf den Erkenntnisvollzug die Mysterien¬ 
vorstellung der Gottesschau anwendet. 

Und das ist der wichtige neue Gesichtspunkt, den wir aus dieser Stelle 
für die laktanzische rectus-status-Anthropologie gewonnen haben. In 
einer weiteren Aussage stellt Laktanz dann die Beziehung zum christli¬ 
chen Taufsakrament her, das er in Analogie zum gnostischen Offenba¬ 
rungsmysterium begreift. 

2. Der gnostische Keligionsbegriff 

An der Erklärung der Gottesschau durch den hermetischen Begriff 
&£07iTia hat sich gezeigt, daß Laktanz Querverbindungen zu hermetischem 
Vorstellungs- und Sprachgut herzustellen sucht. Solche Bestrebungen las¬ 
sen sich noch mehr finden. Sie stimmen zu der Überzeugung des Laktanz, 
daß christliche und hermetische Wahrheit weithin kongruent sind. Von 
Hermes Trismegistus kann er IV 27, 20 sagen: qui de deo patre omnia, de 
filio locutus est multa quae divinis continentur arcanis. Oder VI 25, 10 
bezüglich der Lehre von der geistigen Gottesverehrung: qui nobiscum, id 
est cum prophetis quos sequimur, tarn re quam verbis congruit 78 . 

77 11 6 . 

78 Vgl. noch die Einführung des Herrn. Trism. I 6, 4: hic scripsit libros et 
quidem multos ad cognitionem divinarum rerum pertinentes, in quibus 
maiestatem summi ac singularis dei asserit isdemque nominibus appellat 
quibus nos dominum et patrem (vgl. Anm. 2 auf S. 232). Ferner IV 9, 3: 
Trismegistus, qui veritatem paene universam nescio quo modo investi- 
gavit, virtutem maiestatemque verbi saepe descripsit. Aufschlußreich ist 
auch der Versuch in II 12, 4f., die eigene dualistische Zwei-Prinzipien - 
Lehre mit einer hermet. Stelle, die vier Elemente ansetzt (fr. II A 2), 
möglichst in Einklang zu bringen (vgl. das behutsame Urteil: quae qui¬ 
dem falsa non sunt). 
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Diese Meinung wiederum rührt daher, daß Laktanz an die christliche 
Heilslehre die gleichen religionsgeschichtlichen Kategorien anlegt, mit 
denen sich die hermetische Gnosis begriffen hat. Das Christentum ist für 
ihn die Erlösungsreligion des Geistes und als solche die echte Synthese 
von Philosophie und Religion. Schon die Hermetik war mit den alten 
Formeln und Schemata der Philosophie ausgekommen und hatte sie 
durch religiöse Umdeutungen und Ergänzungen in die Erlösungstheolo¬ 
gie eingegliedert. Laktanz findet diese gnostische Terminologie vor, und 
das bedeutet für ihn, daß er äußerlich an die Formulierungen und die 
Begrifflichkeit der römischen Klassik anknüpfen und sie unter erneuter 
Umdeutung zum Gefäß seiner Heilsverkündigung machen kann. Diesen 
Prozeß haben wir bei der anthropologischen Tradition schon verfolgt. 
Nun ist noch nachzutragen, daß sich Laktanz für das neue Verständnis 
auch auf die Hermetik beruft oder sie sich zum Vorbild macht. 

a) Die gemeinsame Heilsformel 

II15, 2 ff. erwähnt Laktanz den apologetischen Gemeinplatz 79 , daß die 
Christen Macht über die Dämonen haben. Die Christen nennt er iusti id 
est cultores dei und kennzeichnet sie als die in das sacramentum veritatis 
Eingeweihten 80 . Die Bedeutung dessen faßt er gleich darauf in die Formel 
cognitio dei ac iustitia. Um die ganze Behauptung zu stützen, zieht er 
dann hermetische Zeugnisse heran. Dabei parallelisiert er die Gottesver¬ 
ehrer mit den Gnostikern (umschrieben: qui deum cognoverunt), die 
durch die »Frömmigkeit 4 solche Macht über die bösen Mächte haben 81 . Da 
in dem ersten hermetischen Zitat nur der Begriff evaeßeia vorkommt, fügt 
Laktanz ergänzend die Definition hinzu: quid sit autem evaeßeia ostendit 
alio loco his verbis: rj yag evaeßeia yvcbalg eaxi rov&eov (= CH IX 4) 82 . 


79 Z.B. Min. Fel. 27, 5; Tert. apol. 23, 4; Cypr. Demetr. 15; Ps. Cypr. quod 
idola 7. 

80 Das geht aus der Gegenbestimmung profani a sacramento veritatis hervor. 

81 Asel. 29, s. oben S. 130f. 

82 Lakt. fährt II 15, 7 fort: Asclepius quoque auditor eius eandem senten- 
tiam latius explicavit in illo sermone perfecto quem scripsit ad regem. Da 
bereits das 1. hermet. Zitat aus dem Asel. (29) stammt, kann sich das ean¬ 
dem sententiam nur auf die aus Traktat IX hinzugenommene gnostische 
Bestimmung der evaeßeia beziehen. Eine solche folgt nim auch unmittel¬ 
bar auf den zitierten Anfang des Asclepiuskapitels. Lakt. meint also des¬ 
sen Fortsetzung. Hier werden pietas und religio dei in ziemlich kompli¬ 
zierter Ausführung unter Verwendung der Erleuchtungsvorstellung auf 
die Gnosis zurückgeführt. Aus der unklaren Form leuchtet unmittelbar 
ein, warum Lakt. den anderen Traktat, den er als Fortsetzung des Aoyog 
reXetog vermutlich mit diesem vereinigt las, herangezogen und dessen 
glatte Formulierung bevorzugt hat. Auch der nächste Verweis 15, 8 setzt 
die Benutzung beider Traktate voraus. Das ist in zweierlei Hinsicht be¬ 
deutsam. Einmal nämlich sehen wir daraus, daß Lakt. frei und selbständig 


u* 
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Seine Doppelformel cognitio dei ac iustitia (oder cultus dei) soll also 
der hermetischen yväxng xal evaeßeia entsprechen. Die Übersetzung von 
yvajcnq im technischen Sinn mit cognitio ist zum Beispiel durch das letzte 
zweisprachig überlieferte Asclepius-Kapitel bezeugt 83 . Im Epilog des VI. 
Buches de vero cultu wiederum führt Laktanz Zeugnisse aus dem Ascle- 
pius und dem XII. hermetischen Traktat an, um seine Lehre über die 
geistige Gottes Verehrung, die er in Gerechtigkeitsübung und hymnischen 
Lobpreis gegliedert hat, zu stützen. Dabei heißt es 25, 10: . .. Trismegi- 
stus Hermes idoneus testis est, qui nobiscum, id est cum prophetis quos 
sequimur, tarn re quam verbis congruit. de iustitia sic locutus est:... cul¬ 
tus autem dei unus est malum non esse (CH XII 23) 84 . 

An anderem Ort übersetzt Laktanz die hermetische Definition und 
gebraucht dabei als Äquivalente pietas und notio dei. Unter Verweis auf 
die oben angeführte Stelle sagt er V 14, llf.: pietas autem nihil aliut est 
quam dei notio BS , sicut Trismegistus verissime definivit, ut alio loco dixi- 
mus. Die Fortsetzung überträgt das gleichsam in die geläufigere Formel¬ 
sprache, so daß wir erneut die Gleichsetzung beider Formeln erhalten: si 
ergo pietas est cognoscere deum, cuius cognitionis haec summa est ut colas f 
ignorat utique iustitiam qui religionem dei non tenet. 

Wie in den anderen Auseinandersetzungen mit der philosophischen 
Daseinsbestimmung (III 9 und VI 9, vgl. oben S. 196ff.) spitzt Laktanz 
alles auf die Gotteserkenntnis zu und macht dabei die religio dei, und das 
heißt immer das Christentum, zur Gnosis im Sinne der religiösen Vereini¬ 
gung von erkennendem und ethischem Bemühen, man kann aber auch 
sagen, der echten Einheit von Philosophie und Religion. Unter dieser Pa¬ 
role verkündete die hermetische Gnosis ihre geistige Religiosität, und als 
vera sapientia et religio stellt Laktanz die christliche Heilswahrheit dar 
(Titel des IV. Buches). 

6) Das Christentum als Synthese von sapientia und religio 
Dieser Titel des IV. Buches ist polemisch und dogmatisch zugleich und 
faßt das apologetische und missionarische Programm des Laktanz zusam- 

mit den hermet. Schriften umgeht. Sodann, daß er die hermet. Erleuch¬ 
tungslehre mit Sicherheit mindestens aus dem Asel, kannte. 

83 Der greh. Text hat zweimal yväxng , das der Übersetzer einmal mit intelle- 
gentia, gleich darauf mit cognitio wiedergibt. Im Lateinischen hat sich 
offenbar kein technisches Äquivalent für Gnosis ausgebildet. Lakt. setzt, 
gleich inkonsequent, V 14, 11 notio; Rufin wiederum übersetzt das yvwaig 
rov &eov im Sextusspruch 406 einfach mit scientia. 

84 Anschließend zitiert Lakt. das Opferverbot aus Asel. 41 (vgl. Exkurs II). 
86 Danach wäre notio veritatis in I 1, 6 (vgl. VII 2, 8) = yväxng rrjg äk^eiag 

und das ist nach der Gleichsetzung von deus und veritas bei Lakt. (VI 
9, 15 u. ö.) wiederum yv&oiq rov fteov. Sie ist die Heilsgabe (munus dei 
11, 6, vgl. oben S. 134 bei Anm. 56), das Weisheitslicht, das die Augen öff¬ 
net und den Weg zur Unsterblichkeit offenbart. 
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men. Er soll proklamieren, daß sapientia und religio, Wahrheitserkennt¬ 
nis und Religionsdienst, nur in der Synthese richtig sein können, daß eine 
solche Einheit allein im Christentum vorliegt und daß die Verkehrung 
von menschlicher Philosophie (— falsa sapientia Buch III) und Götter¬ 
religion (= falsa religio Buch I) letztlich mit ihrer Isolierung gegeben sein 
muß. Die Synthese gestaltet sich für Laktanz nun so, daß die Gottesver¬ 
ehrung notwendig auf die Gottesoffenbarung aufbaut und umgekehrt das 
Wahrheitssuchen ganz auf die Erkenntnis Gottes und seines Willens ge¬ 
richtet sein muß. Laktanz läßt also wie die hermetische Anthropologie 
nur noch ein einheitlich frommes Verhalten gelten 86 , in dem Erkennen 
und Handeln sich derart ergänzen, daß der Fromme zugleich und allein 
sapiens und religiosus ist. Der Ursprung beider, der sapientia wie der reli¬ 
gio, der rechten Gotteserkenntnis wie der wahren Gottesverehrung, ist 
die eine göttliche Offenbarungsquelle, und dadurch erhält auch diese Hal¬ 
tung den Charakter der Mysterienfrömmigkeit. 

Laktanz hat sich bis zuletzt bemüht, diese komplementäre Einheit 
von philosophischem und religiösem Bemühen formelhaft zu erfassen. 
Die Ergebnisse sind nichts anderes als Formeln für den Heilsweg, der in 
Gotteserkenntnis und Gottesverehrung besteht, und wollen dasselbe ver¬ 
künden wie die hermetischen Bestimmungen von yvcbaig und evaeßeta , 
philosophia und religio, nämlich die Wahrheit der philosophischen Reli¬ 
gion 4 oder religiösen Philosophie . Zu dieser letzten Formulierung gelangt 
Laktanz in der Epitome 36, 4: aut sapiens religio aut religiosa sapientia , 
und das soll als Definition für die Wahrheit selbst gelten. An der entspre¬ 
chenden Stelle der Institutionen sagte er dafür: et in sapientia religio et 
in religione sapientia est (IV 3,10). Aber schon im Gesamtprooemium war 
das Heilsanliegen abschließend formuliert: ut neque religio ulla sine sa¬ 
pientia suscipienda sit nec ulla sine religione probanda sapientia (11, 25). 
Vgl. CH pr. Tat fr. IIB 2: %coglg yäo (piXooocpiag äxocog evaeßfjaai aövvarov. 

Die Schlußparänese kommt darauf zurück: superest ut exhortemur 
omnes ad suscipiendam cum vera religione sapientiam , cuius vis et officium 
in eo vertitur, ut . . . ad aeterna caelestis thesauri praemia derigamur 87 . 
Vgl. die hermetische Formel für den Heilsweg CH VI 5: f\ juerä yvcoaewg 
evoeßeia . 

Eine grundsätzliche Erörterung über die Zusammengehörigkeit von 
sapientia und religio und über deren Verhältnis zueinander hat Laktanz 
im IV. Buch zwischen Prooemium und Ausführung eingeschaltet (IV 3-4). 
Wir wollen nur das Resultat anführen, zu dem er sich allmählich hinge¬ 
dacht hat 88 : non potest igitur nec religio a sapientia separari nec sapientia 
a religione secerni, quia idem deus est qui et intellegi debet, quod est sa- 

86 Vgl. die zusammengezogene Telosformel oben auf S. 135f. 

87 VII 27, 1. 88 Vgl. oben Anm. 69 und S. 241. 



214 


Wlosok • Ldktanz und die philosophische Gnosis 


pientiae , ethonorari, quod est religionis. sed sapientia praecedit, religio se- 
quitur, quia prius est deum scire , consequens colere. ita in duobus nomini- 
bus una vis est, quam vis di versa esse videantur: alterum enim positum est 
in sensu, alterum in actu; sed tarnen similia sunt duobus rivis ex uno fonte 
manantibus. fons autem sapientiae et religionis deus est, a quo hi duo rivi 
si aberraverint, arescant necesse est: quem qui nesciunt, nec sapientes 
esse possunt nec religiosi (IV 4, 2-4). 

In dieser so wichtigen Aussage ist der Religions- und Frömmigkeitsbe¬ 
griff schematisch entwickelt, den wir oben skizziert haben. Zugleich geht 
daraus hervor, daß die Verbindung sapientia et religio nur eine andere 
Formel für die menschliche Bestimmung ist (sapientia = deum intelle- 
gere/scire, religio = deum honorare/colere). 

sapientia reiht sich dann in die Bezeichnungen für die religiöse Gottes¬ 
erkenntnis ein. Schon VII 9, 12 war sie identifiziert mit notitia dei in 
gnostischem Sinn ($eonr(a). Ebenso ist sie nach de ira 24, 7 gleichbedeu¬ 
tend mit notio dei (= yvaxnq ftsov). Dort heißt es in einer protreptischen 
Zusammenfassung der ratio hominis: nos ad sapientiam genuit, ad iusti- 
tiam procreavit. Vorher ist das variiert in: cultum eius notionemque tene- 
amus (5), und beides wird 9 auf die Unsterblichkeit bezogen, sapientia, 
notitia/notio/cognitio/agnitio dei u.ä., fteonrla, yvcöotg §eov sind bei Lak- 
tanz also als Synonyme behandelt und meinen, wo sie von der objektiven 
Heilswahrheit gebraucht sind, die göttliche Offenbarungsgabe selbst, wo 
sie dagegen der menschlichen Erkenntnis zugeordnet sind, die als Myste¬ 
rium aufgefaßte Aneignung der Gottesoffenbarung 89 . 

Einen solchen Bedeutungswandel für sapientia haben wir auch bei 
Clemens angetroffen, und das zeigt uns, daß Laktanz einem zu seiner 
Zeit vorhandenen religiösen Sprachgebrauch folgt. In den synkretisti- 
schen Sextussprüchen, die mindestens um 200 n. Chr. (vor Origenes) 80 an¬ 
zusetzen sind, finden wir folgende Definition: ftela oocpia rj rov fteov yvdboig 
(406). Rufin übersetzt: divina sapientia est scientia; vgl. Laktanz III12, 
18: scientia id est dei cognitio. Aus Spruch 97 wiederum können wir erse¬ 
hen, daß sich auch an dem griechischen Äquivalent von notitia dei die 
mystische Deutung vollzogen hat: ywxr) (pcoTiferai iwota tfsoü 91 , von Rufin 
bezeichnenderweise wiedergegeben: anima inluminatur recordatione! 92 dei. 

80 Besonders deutlich wird die gnostische Auffassung der sapientia in den 
Exkurs VI angeführten Erleuchtungsaussagen. Hier nimmt sie die Stelle 
der pneumatischen Lichtsubstanz ein (lumen sapientiae), die als Erkennt¬ 
niskraft beim Taufmysterium in den Menschen einströmt (III 26, 10f.). 

90 Origenes nennt und benutzt sie bereits (siehe A. Elter, Gnomica I 1892, 
lf.). Aber auch bei CI. Al. fanden sich gelegentlich wörtliche Übereinstim¬ 
mungen (vgl. oben S. 167 bei Anm. 75). Siehe auch J. Kroll in E. Hen¬ 
necke, Ntl. Apokryphen 1924 2 , 627 u. 629. 

91 Vgl. Cic. Luc. 22: ivvoiag enim notitias appellare; dafür Acad. 42: notiones. 

92 Vgl. Anm. 21 auf S. 150. 
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Vgl. auch 95, wonach die Gotteserkenntnis das Licht für das menschliche 
Handeln sein soll: nqo navxög o$ngaxTEig voei rov üedv.jcpajg aov x&v TiQaijewv 
TCQorjysia&a >. 

c) Die Rückführung des anthropologischen Schemas zur Mysterientheologie 

In dem ihm eigenen Bestreben, zu systematisieren und die verschiede¬ 
nen Begriffe durch Definitionen miteinander zu verbinden, fügt Laktanz 
die Formel sapientia/religio (auch in der Fassung sapientia/iustitia) noch 
später in die beiden Grundschemata ein, die er für die Bestimmung des 
Menschen angewandt hatte, das heilsgeschichtliche und das mit der rec- 
tus-status-Tradition übernommene anthropologische. Die heilsgeschicht¬ 
liche Summa von VII6, lf. erscheint epit. 64,1 mit dieser Ergänzung, ob¬ 
wohl sie in anderen Punkten gekürzt ist: 

factus est a deo mundus, ut homines nascerentur; 
nascuntur autem homines, ut deum parentem agnoscant, 
in quo est sapientia; 
agnoscunt, ut colant, in quo est iustitia ; 
colunt, ut mercedem inmortalitatis accipiant; 
accipiunt inmortalitatem, ut in aeternum deo serviant. 

In dem Religionsbeweis de ira 7, 2ff., den Laktanz aus dem rectus status 
führt, entwickelt er folgende Reihe: 

cognatio dei 
rectus status 

contemplatio caeli = notitia dei, intellectus dei 

sapientia 

religio 

iustitia 

cultus dei 

vita beata = aeterna = inmortalitas 
similitudo dei 

Wir erkennen das anthropologische Schema der Philosophie, das Cice¬ 
ro nat. deor. 2, 140. 153 für die Stoa entfaltet hatte und das sich weniger 
rationalisiert schon bei Plato fand. Bei Laktanz, der in der späten religi¬ 
ösen Tradition steht, ist es wieder zu seinem Ursprung, der Mysterien¬ 
theologie, zurückgekehrt und ein reines Erlösungsschema geworden, das 
die Vorstellung vom Verlust der Göttlichkeit oder des natürlichen Got¬ 
teswissens 93 voraussetzt und auf eine sakramentale Wiederherstellung 
und eschatologische Vollendung zuläuft. Diesen letzten Bezug spricht 
Laktanz in der Taufstelle VII 5, 21 f. aus, der wir uns nun endlich zuwen¬ 
den. 


93 Siehe Exkurs VII. 
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3. Die Aufrichtung zur Gottesschau in der Taufe 

Die Lehre von der Bestimmung des Menschen hatte Laktanz VII 6 
mit dem Satz eingeleitet, der schon in de opif. als Summe der Schöpfungs¬ 
anthropologie erschien: Der Mensch ist für Gott geschaffen, und das be¬ 
deutet, er untersteht einem göttlichen Heilswillen. Um das zu erweisen, 
hatte sich Laktanz zunächst auf die philosophische rectus-status-Argu¬ 
mentation gestützt, und aus der Aufrichtung der menschlichen Gestalt 
war wie bei Seneca die Doppelformel gefolgt ad deum contemplandum et 
colendum. Das Verhältnis beider gestaltete sich so: Gott hat den Men¬ 
schen zur Gottesschau aufgerichtet (hominem deus ... ad contemplatio- 
nem sui excitasse, 6), damit er Gott verehre (ut deum colat, 4). Die Gottes¬ 
erkenntnis ist die unentbehrliche Grundlage des geforderten Verhaltens. 
An dem Begriff der Gottesschau konnten wir dann den Vorstellungsbe¬ 
reich näher bestimmen, der bei Laktanz in diesen Formeln anklingt. Un¬ 
sere Untersuchung führte immer mehr in die Nähe gnostischer Myste¬ 
rienvorstellungen. In die gleiche Richtung steuert Laktanz nun auch in 
der Fortsetzung. 

Die Überleitung findet er in dem epikureischen Ein wand: warum das 
Wesen Mensch, das zu solcher Gottesgemeinschaft erkoren ist, nicht über¬ 
haupt unsterblich gebildet sei 94 . Die Antwort ist in dem göttlichen Heils¬ 
plan enthalten. Denn dieser zielt auf die eschatologische Aufrichtung 
eines ewigen Gottesreiches aus erlösten Seelen, und diesem Zweck allein 
sind Welt- und Menschenschöpfung entsprungen. Daraus erklärt sich 
auch, daß der Mensch als das doppelnaturige Wesen aus Leib und Seele 
geschaffen wurde. Anders hätte er nicht, wie es der göttliche Heilswille 
bestimmte, den ,Lohn der Unsterblichkeit erringen 1 können (praemium 
inmortalitatis adipisci, 5,15; vgl. opif. 19, 8). Aus der Doppelnaturigkeit 
des Menschen nämlich folgt, daß ihm zwei Leben zugeschrieben sind 
(16ff.), ein zeitliches und ein ewiges, irdisches und himmlisches, leibliches 
und geistiges, oder schließlich ein von Natur empfangenes und ein im 
Tugendkampf erworbenes. Der empirische Mensch (homo natus, 20) also 
ist nicht unsterblich, sondern soll es erst werden. Thetisch formuliert: 
inmortalitas non sequella naturae, sed merces praemium que virtutis est 
(20). 

94 Lakt. berührt sich in der ganzen Darstellung der ratio hominis sehr eng 
mit den entsprechenden hermet. Ausführungen im Asel. (5-12). Beide fol¬ 
gen der gleichen Disposition, arbeiten mit gleichen Formeln, Vorstellun¬ 
gen und Überleitungen, haben stellenweise gemeinsame Formulierungen 
und gelangen schließlich zu ähnlicher Lösung. So folgt Asel. 7 (304, 11) 
auf eine erste Belehrung über die Doppelnaturigkeit des Menschen die 
Frage: quid ergo oportuit . . . hominem in mundo constitui et non in ea 
parte qua deus est . . . ? Darauf als Antwort: 

a) 8 (Anfang) ein kurzer Rekurs auf die Weltschöpfung Gottes (Teüe da- 
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Zur Bestätigung zieht Laktanz erneut eine Analogie heran, die Ent¬ 
wicklung des Menschen vom kriechenden und lallenden Kind, das den 
Tieren gleicht, zum Erwachsenen, der spricht und aufrecht geht: denique 
homo non statim quam natus est rectus ingreditur, sed quadrupes primo, 
quia ratio corporis et huius praesentis vitae communis est nobis cum 
mutis animalibus: post deinde confirmatis viribus erigitur et lingua eius 
in eloquium solvitur et mutum animal esse desinit (21) 95 . Das Stadium 

raus zitiert Lakt. IV 6, 4 und wieder epit. 37, 4f. als platonisch-hermet. 
Lehre über den Logos und Sohn Gottes = Öevteqos #eog). 

b) 8 (305, 15ff.): Darein verankert erneut die Erschaffung des Menschen 
als des doppelnaturigen Wesens, hier mit wörtlichen Anklängen an Lakt. 
VII 5, 13. Vgl. Asel.: cum itaque eum ovaidbör} fecisset . . . texit eum cor- 
porea domo talesque omnes esse praecepit ex utraque natura in unum 
confundens miscensque, . . . itaque hominem conformat ex animi atque 
corporis id est ex aeterna atque mortali natura. Lakt.: hominem finxit 
ex ipsa terra, quam illi a principio in habitaculum praeparavit, id est 
spiritum suum terreno corpore induit et involvit, ut conpactus ex rebus 
diversis . . .; vgl. auch das hermet. Zitat VII 13, 3f. (— fr. 15 Nock- 
Festug.). 

c) Die religiöse Bestimmung des Menschen, 

(1) 9f. in weitschweifiger, sich wiederholender Ausführung zu dem Stich¬ 
wort caelum suspicere und verschiedenen Variationen der zweigliedrigen 
Telosformel. 

(2) 11 in neuem Ansatz, eingeleitet mit dem religio-mensura-Satz (s. oben 
S. 123). Hier geht der Verfasser zur »dualistischen* Betrachtung über: ge¬ 
fordert wird die Überwindung (contemnere, despicere) des sterblichen Lei¬ 
bes und des mundus inferior durch die contemplatio divinitatis. Lakt. 
spricht VII 9,11 von der gleichen Aufgabe (contempta humilitate terrae, 
ad altum niti = ad artificem suum spectare) und beruft sich auf die her¬ 
met. {^Eonxta. Der ganze Zusammenhang läßt dahinter eben jene contem¬ 
platio divinitatis des Asel, vermuten. Schließlich bezeichnet auch der Her- 
metiker, wie Lakt. zu vielen Malen, diese Religionsübung als Gehorsams¬ 
pflicht gegen Gott, für die als Lohn die Unsterblichkeit geschenkt wird 
(11, S. 310, 10ff.; 12, S. 311, 2ff.). 

85 Dieses Bild ist abgestimmt auf Erlösungsaussagen, die denen der Salomo¬ 
oden verwandt sind. Sowohl die Festigung und Aufrichtung wie das Öff¬ 
nen des Mundes sind hier geläufige Symbole. Kombiniert sind sie z. B. 
Od. Sal. 36, 1-3. 5-7 (Bauer): 

„Ich fand Ruhe auf dem Geiste des Herrn, 
und er hob mich zur Höhe. 

Und er stellte mich auf meine Füße in der Höhe des Herrn 
vor seine Vollkommenheit und Herrlichkeit, 
während ich ihn pries mit der Zurüstung seiner Lieder. 

Er gebar mich vor dem Angesicht des Herrn; 
und während ich ein Mensch war, 
wurde ich genannt der Leuchtende, der Sohn Gottes, 

Denn wie die Größe des Höchsten ist, so hat er mich gemacht, 
und wie seine Erneuerung ist, hat er mich erneuert. 

Und er hat mich gesalbt mit seiner Vollkommenheit, 
und ich wurde einer der ihm Nahestehenden. 
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der Kindheit und das der vollen Entwicklung deutet Laktanz nun alle¬ 
gorisch auf die beiden Leben des Menschen, bestimmt diese dabei aber 
sakramental, nämlich als altes Leben in Tod, Sünde und Gottesferne und 
als neues, in der Taufe begründetes Leben der Gerechtigkeit aus Gott. 
Der Übergang wird also punktuell, als sakramental bewirkte Transfor¬ 
mation gefaßt, die in den Taufakt verlegt ist. Dadurch erscheint das Tauf¬ 
mysterium als die eigentliche Errichtung des Menschen, durch die er sei¬ 
nen wesenhaften Stand erhält, der nun allein der rectus status ist: 

quae ratio docet mortalem nasci hominem, 
postea vero inmortalem fieri, 

cum coeperit ex deo vivere id est iustitiam sequi , quae continetur in dei cultu , 

cum excitaverit hominem deus ad aspectum caeli ac sui. 

quod tum fit, cum 

homo caelesti lavacro purificatus 

exponit infantiam cum omni labe vitae prioris 

et incremento divini vigoris accepto 

fit homo perjectus ac plenus (VII 5, 22.) 

Die beiden cum-Sätze enthalten zwei Bedingungen für das inmortalis 
fieri, in denen sich die beiden Glieder der geläufigen Bestimmungsformel 
cultus dei/iustitia und contemplatio caeli/cognitio dei erkennen lassen. 
Da die Erfüllung nachträglich in den Taufakt verlegt ist, haben wir Aus¬ 
deutungen des Taufgeschehens vor uns. Dieses also gibt den Mysterien¬ 
untergrund für die ganze Erlösungsanthropologie des Laktanz ab. In dem 
ersten Satz ist gesagt, daß mit der Taufe das gottesdienstliche Leben be¬ 
ginnt. Subjekt ist der Mensch, und man hat wohl an das Taufgelöbnis zu 
denken, in dem die Verpflichtung zum Gerechtigkeitsdienst unter Absage 
an das alte Leben übernommen wird 96 . Bei der zweiten Bedingung, die 
noch weiter zurücksteigt, findet sich eine charakteristische Verschiebung: 
nicht der Mensch, sondern Gott handelt. Er richtet den Menschen auf zur 
Himmels- und Gottesschau. Das bedeutet, daß Gott wieder als Schöpfer 
handelt. Denn mit den gleichen Worten war sonst und gerade noch § 6 die 
Schöpfungstätigkeit umschrieben. Auch hier ist ihr Sinn die Ermögli¬ 
chung der menschlichen Gottesverehrung. 

Und es öffnete sich mein Mund wie eine Tauwolke, 

und es sprudelte mein Herz, ein Sprudel der Gerechtigkeit.“ 
Auch bei Lakt. folgt die Auslegung auf die Neuschöpfung, die Erneuerung 
zum Leben in Gerechtigkeit. Vergleichbar ist auch Testam. Dom. I prol. 
(S. 3 Rahmani), von den Jüngern: maximo perculsi timore permansimus 
prostrati tamquam infantes absque loquela. Jesus autem Dominus noster 
manum imponens super singulos nostrum erexit nos ... Es folgt die Mit¬ 
teilung des hl. Geistes durch Anblasen; er macht die Empfänger zu „Söh¬ 
nen des Lichtes“. (Lakt. lehrt diese Form der Geistausteilung epit. 42, 3.) 

86 Vgl. oben S. 186ff. und Anm. 16. 
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a ) Das Taufmysterium als Neuschöpfung , Weisheitseingießung 
und Erleuchtung 

Die Taufaufrichtung hat also den Charakter einer Neuschöpfung. Man 
kann auch sagen: sie ist die Erschaffung des wahren Geistesmenschen oder 
die Geburt des cultor dei. Der Schöpfungsgedanke wird unterstrichen 
durch den Zusatz incremento divini vigoris accepto. Der Ausdruck erläu¬ 
tert sich aus II8,6 Zus. 8, wo es vom Abfall des zweiten Geistsohnes heißt: 
a substantiae caelestis vigore . .. descivit 97 . Das erklärt die »göttliche Le¬ 
benskraft* (divinus vigor) als himmlische Geistsubstanz. Sie wäre auch 
nicht anders denkbar, denn Laktanz spielt natürlich auf den Empfang des 
heiligen Geistes in der Taufe an, durch den nach verbreiteter Auffassung 
der neue Mensch konstituiert wird. Cyprian kann z.B. in seiner Bekeh¬ 
rungsschrift ad Donatum ähnlich sagen: vivimus . . . concepto vigore, 
und: dei esse coepisse (4). Freilich hat er vorher eindeutig den Geistein¬ 
strom erwähnt. Dagegen nennt ihn Laktanz direkt nur im IV. Buch bei 
der Darstellung der exemplarischen Taufe Jesu und wählt sonst lieber 
Umschreibungen. 

Dabei wird ersichtlich, daß für ihn die sapientia die Bolle des Geistes 
übernommen hat 98 . Sie ist es, die bei der Taufe als himmlisches Licht in 
den Menschen einströmt und ihn völlig verwandelt. III26, lOf.: uno enim 
lavacro malitia omnis abolebitur. tanta divinae sapientiae vis est, ut in 
hominis pectus infusa matrem delictorum stultitiam uno semel inpetu 
expellat . . gratis ista fiunt, facile, cito, pateant modo aures et pectus 
sapientiam sitiat. nemo vereatur: nos aquam non vendimus nec solem 
mercede praestamus. dei fons uberrimus atque plenissimus patet cunctis 
et hoc caeleste turnen universis oritur quicumque oculos habent". 

07 Zur Echtheit der dualistischen Zusätze s. oben Anm. 18. 

08 Die Substitution bringt das Verb infundere zum Ausdruck. Dieses begeg¬ 
net bei Cypr. bereits in fester Verbindung mit der Geistmitteilung: Do- 
nat. 4 (6, 4 Hartei) desuper se lumen infudit, parallel zu caelitus spiritu 
hausto; 14 (15, 12) se Spiritus caelestis infundit. Vgl. ep. 74,6 (803, 6) 
und Donat. 4 (6, 21). Lakt. knüpft also an den kirchlichen Sprachgebrauch 
an. Umso stärker mußte dann die Abweichung empfunden werden. Sie ist 
ein deutliches Bekenntnis zu seiner gnostischen Erlösungsvorstellung. Vgl. 
oben S. 157f. mit Anm. 44. - Es wäre lohnend, mit Cyprians Geistbegriff in 
seiner Bekehrungsschrift zu vergleichen. Cypr. ist bestrebt, den Geist über 
die Begriffe dignitas und potestas seinen römischen Lesern annehmbar 
zu machen. Das neue geistige Sein ermögliche eine neue Machtausübung 
und verleihe ein geistiges Imperium. Die für Lakt. so zentrale Auffas¬ 
sung als Erkenntniskraft, Weisheitspneuma oder Offenbarungsgabe fehlt 
gänzlich. 

99 Vgl. V 8, 9: cum praeceptorum caelestium salubritas humanis pectoribus 
infusa ultro ad iustitiae opera homines erudiret; 19, 34: uno virtutis ac 
fidei lavacro universa vitia depellere; ferner die Erlösungsbeschreibung 
CH XIII 8: tftöev fjfxtv yvcoaig beoir ravrrjg itöovorjg . . . itjrjAd'&rj 1} äyvota. 
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Sapientia war ein Zentralbegriff in der laktanzischen Anthropologie 
und begegnete in allen wichtigen Aussagen. Gleich in de opif. galt sie als 
die ausgezeichnete Schöpfungsgabe und floß mit der eingeblasenen gött¬ 
lichen Seele zusammen. Dadurch wird sie wie diese zum Träger der Un¬ 
sterblichkeit. Eine Eingießung der sapientia in der Taufe hat dann die 
Bedeutung einer Neubeseelung oder Erweckung zum eigentlichen Leben, 
und das ist nichts anderes als die innere Aufrichtung oder geistige Neu¬ 
schöpfung. In einer soteriologischen Ausdeutung der Totenerweckungen 
Jesu (IV 26, 13f.) können daher auch erigere und animare parallelisiert 
werden. Weiterhin war schon in de opif. sapientia als religiöses Erkennt¬ 
nisvermögen aufgefaßt; inst. VII 9, 12 schließlich sogar mit notitia dei 
in gnostischem Sinn identifiziert. Wir haben es bei der göttlichen Lebens¬ 
kraft oder himmlischen Geistsubstanz zugleich mit einer Erkenntnis¬ 
kraft zu tun, der anderswo von Laktanz auch die erleuchtende Wirkung 
zugeschrieben wird 100 . Damit ist erklärt, daß die Neuschöpfung der Taufe 
als Erleuchtungs- und Offenbarungsmysterium verstanden ist, und eben 
diese Vorstellung verbindet sich mit der Aufrichtung zur Gottesschau, 
auf die nicht zufällig der Mysterienausdruck deoTzria angewandt war. 

Die Totenaufrichtung in IV 26 ist daher auch noch näher als Besee¬ 
lung durch die gnostische Erleuchtung ausgelegt: iacentia mortuorum 
corpora erexit. . . haec inenarrabilis potestas imago virtutis maioris fuit, 
quae demonstrabat tantam vim habituram esse doctrinam suam, ut gen- 
tes in orbe toto, quae alienae a deo subiectae morti fuerunt, cognitione veri 
luminis animatae ad inmortalitatis praemia pervenirent. 

Ähnlich war in VI 9 die Wirkung der Gotteserkenntnis die Belebung 
und Vollendung des Menschen, der ohne sie nur gefühlloser toter Leib ist. 
Zudem wurde hier die Vorstellung dahin entfaltet, daß dem Menschen 
mit der agnitio dei die geistigen Sinne Gesicht, Gehör und Sprache ver¬ 
liehen werden. VI 9, 13: quem (sc. deum) qui non adgnoscit, licet videat, 

rfA&ev usw.; zum Motiv der allgemeinen. Zugänglichkeit der Gottesgabe 
auch Cypr. Donat. 14: et gratuitum de deo munus et facile est. ut sponte 
sol radiat, dies luminat, fons rigat, imber inrorat, ita se spiritus caelestis 
infundit. - Lakt. wendet sich mit dieser Aussage ganz allgemein an die 
philosophische Ethik, deren Erfolglosigkeit er vorher dargetan hat. Sein 
eigentliches Gegenüber ist jedoch Seneca, der ep. 59, 9 die Klage und 
Frage erhebt: nos multa alligant, multa debilitant. diu in istis vitiis iaeui- 
mus, elui difficile est. non enim inquinati sumus, sed infecti. ne ab alia 
imagine ad aliam transeamus, hoc quaeram, . . . quid ita nos stultitia tarn 
pertinaciter teneat ? primo quia non fortiter illam repellimus nec toto ad 
salutem impetu nitimur, deinde quia illa quae a sapientibus viris reperta 
sunt, non satis credimus nec apertis pectoribus haurimus . Lact, urteilt VI 
24, 14 über Seneca: potuit esse verus dei cultor, si quis illi monstrasset, 
. . . si verae sapientiae ducem nactus esset. 

100 lumen (lux) sapientiae in Erleuchtungsaussagen: 11, 6; IV 20,13; 26,4.14; 
ira 24, 14. Siehe Exkurs VI und oben Anm. 89. 
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caecus est, licet audiat, surdus, licet loquatur, elinguis est. cum vero con- 
ditorem rerum parentemque cognoverit , tune et videbit et audiet et loque- 
tur. habere enim caput coepit, in quo sunt sensus omnes conlocati, hoc 
est oculi et aures et lingua. nam profecto is videt, qui veritatem , in qua deus 
est, vel deum, in quo veritas est, oculis cordis aspexerit , is audit, qui divi- 
nas voces ac praecepta vitalia pectori suo adfigit, is loquitur, qui cae- 
lestia disserens virtutem ac maiestatem dei singularis enarrat. Dazu 11: 
itaque ut sit vivum ac sensibile corpus, et agnitio dei necessaria est quasi 
caput et virtutes omnes quasi corpus. ita fiet homo perfectus ac vivus, sed 
tarnen summa omnis in capite est. 

b ) Stehen und Aufschauen als Zeichen des cultor dei 
Der so vollendete Mensch ist vivus, perfectus, plenus, ist wesenhafter 
Mensch und hat den rectus status, das alte Signum seiner Göttlichkeit 
wiedererhalten. Von hier aus empfängt auch die vage Äußerung in de 
opif. 8, 2 mehr Inhalt. War nämlich dort die Aufrichtung zur Himmels¬ 
schau wie beiläufig auf die expectatio inmortalitatis gedeutet, so wissen 
wir nun, daß dahinter diese Mysterientheologie steht, die das eschatolo- 
gische Schicksal an einen sakramentalen Erlösungsakt bindet. Der auf¬ 
rechte Stand ist nun Bürge für das zukünftige Heil. Denn wen Gott beim 
Endgericht stehend und aufrecht findet, dem wird er das ewige Leben zu- 
teilen. Mit diesem Ausblick ließ Laktanz schon die Anthropologie von de 
opif. enden. Er wiederholt ihn breiter, heftiger, direkter, aber inhaltlich 
kaum verändert in der Schlußparänese des II. Buches, nachdem er in 
offener Agression gefordert hat, dem Dämonendienst abzusagen und sich 
Gott, dem Schöpfer und Vater, zum Gerechtigkeitsdienst zu ergeben 
(iustitiam sequi, 17, 11; sacramentum hominis tueri rationemque naturae 
suae obtinere, 18, 1): quod qui fecerit, hic plane sapiens , hic iustus , hic 
homo } hic denique caelo dignus iudicabitur, quem suus parens non humi- 
lem nec ad terram more quadrupedis abiectum, sed stantem potius ac rec¬ 
tum sicut eum fecit adgnoverit (II 18, 6). 

Der Stehende ist der cultor dei, den Gott im Taufmysterium zur Got¬ 
tesschau aufgerichtet hat 101 . Nur er ist wirklich Mensch, denn Mensch¬ 
sein heißt eben stehen und ,nach oben schauen*, oder wie Laktanz die 
Etymologie weiterführt, ,zu Gott auf blicken* 102 : idcirco enim äv&Qcojzog, 

101 Eine an die kirchliche Taufpraxis geknüpfte Deutung der Taufe als Auf¬ 
richtung im Sinne der Neuschöpfung trat uns in den Apost. Const. ent¬ 
gegen (VII 45, 1; vgl. oben S. 177f.). Die endgültige Zusammenstellung 
des darin vereinigten, z.T. sehr viel älteren Materials fand gegen Ende 
des 4. Jh. in Syrien oder Konstantinopel statt (Altaner, Patrologie 6 49f.). 
Es ist somit nicht ausgeschlossen, daß Lakt. seine eigene Taufe, die wahr¬ 
scheinlich um 300 in Nikomedien vollzogen wurde (vgl. oben Anm. 28), 
in dieser Deutung empfangen hat. 

102 Zur Etymologie von av&QCönog siehe Anm. 15 auf S. 148. 
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quia sursum spectet nominatur. sursum autem spectat, qui deum verum 
et vivum, qui est in caelo, suspicit, qui artificem, qui parentem animae 
suae non modo sensu ac mente, verum etiam vultu et oculis sublimibus 
quaerit (epit. 20, 9f.) 103 * In Entsprechung dazu gilt bei Laktanz, ganz 
wie bei den alexandrinischen Theologen und den Hermetikern, die Be¬ 
zeichnung des Menschen als 9 owg nur für den cultor dei, der durch die 
Gotteserkenntnis erleuchtet ist (VI 2, 6 ) 104 . 


C) Das Verhältnis des Laktanz zue philosophischen Gnosis 

Somit ergab sich aus unserer Betrachtung, daß das von Laktanz be¬ 
nutzte Bild des christlichen Menschen in den Traditionen der philosophi¬ 
schen Gnosis verwurzelt ist. Es war Hauptbestandteil einer festschema¬ 
tischen Erlösungslehre, die uns auf verschiedenen Entwicklungsstufen, 
zuletzt bei Clemens von Alexandrien begegnet ist. Besonders charakteri¬ 
stisch war dafür die Art, in der er das Taufmysterium in dieses Schema 
umdeutend eingebaut hat. Eben dieses Erlösungsverständnis hatten wir 
jedoch auch in der hermetischen Gnosis gefunden. 

Auf diese Verwandtschaft hatte aber auch Laktanz selbst den größten 
Wert gelegt, da er sie missionarisch verwertete. Sein cultor dei entspricht 
genau dem frommen Gnostiker der Hermetik, vor allem nach der Schil¬ 
derung des Asclepius. Hier wie dort ist er beschrieben mit „suspicit cae- 
lum“ = ogq. rov ovgavov. Die nämliche Formel deckt bei beiden die Erfül¬ 
lung des wahren Menschenbildes. Auch in der Hermetik barg sich hinter 
der Formel das Offenbarungs- und Erleuchtungsmysterium, in dem der 
göttliche Geist den Menschen aufrichtete zur Gottesschau und ihm so die 
Hoffnung auf künftige Unsterblichkeit verlieh. Im Asclepius und bei Lak¬ 
tanz war diese Art Frömmigkeit als schuldige Pflicht menschlichen Ge¬ 
horsams aufgefaßt (ministerium obsequiumque; dei voluntati parere) 105 , 
für deren Erfüllung die ,Rückkehr in den Himmel 1 als Lohn (merces; 
munus) verheißen ist 100 . Gemeinsam war ferner, daß diese religiöse Auf- 

103 Vgl. II1, 16f.: äv$Q(imo<; - sursum spectare = religionem quaerere, deum 
animo contemplari. 

104 VI2, 6: lumen .. mentis . ., propter quod a poetis <pöjreg nuncupamur, quod 
exhibere non potest nisi qui deum agnoverit. Die Berufung auf den grch. 
Sprachgebrauch auch bei CI. Al. paid. I 28, 2: ivrev&ev röv äv&Qwnov vnd 
r (bv naXaiwv tfyovjuai xexA.fjo&cu tpcbra (dazu oben S. 167). Zum Gnostiker 
und Pneumatiker als Licht oder Menschen, der eine Geistessonne in sich 
trägt, in der Hermetik vgl. vor allem Asel. 18 (oben S. 127f.); bei Philo 
z. B. leg. spec. IV 192 (vgl. Anm. 58 auf S. 83); siehe auch die oben 
Anm. 95 zitierte Od. Sal. 36, 3 (,der Leuchtende 4 ). 

106 Asel. 11 (310, 11. 14); vgl. oben Anm. 94. 

108 Asel. 11 (310, 15: munere munerandus; vgl. Zeile 21 und 22); 12 (311, 2: 
merces; 4: reditus in caelum, dafür 8: futurae aeternitatis spes). 
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gäbe mit der alten Doppelformel Gotteserkenntnis/Gottesverehrung be¬ 
zeichnet wurde, die den Heilsweg beinhaltete. Durch zahllose Einzelzüge 
läßt sich die enge Beziehung beider veranschaulichen: durch die Über¬ 
schneidung von Metaphysik und Ethik, durch die Deutung des Gottes¬ 
dienstes als eines Kampfes 107 der Seele gegen die widergöttlichen Mächte, 
Leib, Erde, Welt, Dämonen, und durch die Zurüstung der Seele für diesen 
Kampf durch die Gabe des Geistes und der Erkenntnis 108 , und durch vie¬ 
les andere mehr. 

Mit all dem wird die früher festgestellte Tatsache weiter bestätigt, daß 
Laktanz den gnostischen Religionsbegriff auf das Christentum angewandt 
hat. Er wiederholt im Grunde nur die soteriologische Deutung der anthro¬ 
pologischen Formeln, wie die Hermetik dies schon vor ihm geübt hatte. 
In der Konsequenz dessen liegt es darum auch, daß bei ihm der Typ des 
Gnostikers dieselbe theologische Auslegung erfährt, die bereits in der her¬ 
metischen Anthropologie entwickelt war. 

Kein Zweifel, Laktanz hat diese Anlehnung bewußt und absichtlich 
gesucht. Das erklärt sich aus dem apologetischen Zweck seiner Schrift¬ 
stellerei. Er ist ja darauf aus, außerchristliche Autoritäten aufzutreiben 
und der christlichen Heilsoffenbarung eine möglichst neutrale Darstel¬ 
lung zu geben; gerade so kann er beweisen, daß die christliche Lehre all¬ 
gemeine und verbindliche Wahrheit ist. 

Mit dieser Absicht ordnet er sich als Glied in die Reihe der christlichen 
Apologeten ein. Für die ganze apologetische Theologie ist die Offenba¬ 
rungswahrheit in Vernunfterkenntnisse auflösbar, von deren Richtigkeit 
sich jeder Gutgesinnte selbst überzeugen kann. Desto dankbarer ist Lak¬ 
tanz dafür, in der Offenbarung des Hermes Trismegistus eine Erkenntnis¬ 
quelle zu besitzen, die nicht christlich ist und doch erlaubt, die christliche 
Lehre aus ihr heraus zu entwickeln. 

Der Umstand, der ihm dies ermöglicht, besteht darin, daß in den her¬ 
metischen Schriften offenbarte Philosophie vorliegt, und daß eben darin 
seiner Meinung nach auch das Wesen des Christentums besteht. Seine 
Hauptgegner sind ja die heidnischen Philosophen, die das Christentum als 
stultitia abzutun suchen und vernünftigere Wege zum Heile der Mensch¬ 
heit zu lehren meinen. Erinnern wir uns nur daran, daß der unmittelbare 
Anlaß für das große apologetische Werk der Institutionen literarische 

107 Der Kampfgedanke im Asel, besonders 11. 16. 29; in der »kleinen Apo¬ 
kalypse* 25 als endzeitlicher Kampf mit den angeli nocentes (= äyyeloi 
novr}Qol nach Lakt. II 15, 8). Vgl. CH IX 3-5, dazu oben S. 131. 

108 Asel. 11 (309, 9): virtute munita; 16 (315, 10): divina intellegentia pru- 
dentiaque munitus; vgl. 29 zur Erläuterung des praesidium: deus homi- 
nem sola intellegentia mentis inluminans (siehe oben S. 130f.). Aus Lakt. 
vgl. besonders VI 4, 24: inluminavit nos deus et armavit vera caelestique 
virtute; dazu II 15, 6ff., wo auf Asel. 29 rekurriert wird. 
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Angriffe aus heidnisch-philosophischen Kreisen waren. Daher rührt sein 
Bestreben, die christliche Wahrheit gerade als philosophische* (d. i. gno- 
stische) Religion und ,religiöse Philosophie* zur Weiterbildung der ,Phi¬ 
losophen unserer Schule* (philosophi sectae nostrae opif. 1,2) zur Darstel¬ 
lung zu bringen. Der begriffliche Apparat für diesen Anspruch war jedoch 
bereits in der hermetischen Philosophie ausgebildet; ein Anlaß mehr für 
Laktanz, sich ihrer als einer handlichen Waffe zu bedienen. 

War Laktanz der erste, der diesen Weg gegangen ist ? Die zugrunde¬ 
liegende Überzeugung von der Überlegenheit der christlichen Philosophie 
durch ihren Offenbarungscharakter teilt er durchaus mit anderen Apolo¬ 
geten, insbesondere mit Justin und Clemens von Alexandrien 109 . Beide 
waren ursprünglich platonische Schulphilosophen 110 , sind also gleich Lak¬ 
tanz von der Philosophie zum Christentum gekommen. Wie er sind sie der 
Meinung, daß der Platonismus für die Bekehrung zum Christentum dis¬ 
poniere 111 . Niemand aber hat vor Laktanz die hermetischen Schriften in 
solchem Maß zu apologetischen Zwecken herangezogen. Ja, sie werden 
durch ihn erst eigentlich in die apologetische Literatur eingeführt 112 . Die¬ 
ser Umstand nötigt uns, unsere Frage nicht nur auf die christlichen Leh¬ 
rer des Laktanz zu beschränken, sondern auch nach der Eigenart der heid¬ 
nischen Philosophie in Afrika zu fragen, wo Laktanz ja seine philosophi¬ 
sche Bildung empfangen hat. 

Wir werfen damit ein Problem auf, dessen Lösung, sollte sie überhaupt 
möglich sein, jedenfalls nicht mehr im Rahmen unserer Arbeit erfolgen 
kann, und beschränken uns deshalb darauf, die direkten Zusammenhänge 
mit Laktanz zu nennen. Von seinen Lehrern wird nur ein einziger ange¬ 
geben (bei Hieronymus, vir. ill. LXXX), der damals noch heidnische 

109 VgL Just. app. 13, 3ff.; CI. Al. ström. VI 54 u. 55; 68, 1 u. ö. 

110 Von Justin liegen darüber die Selbstzeugnisse dial. 2, 6 u. app. 12, 1 vor 

(s. Anm. 142 auf S. 113); zum vulgären und eklektischen Charakter dieses 
Platonismus siehe W. Schmid, Hermeneia 163ff.; Andresen, ZNW 44, 
159ff. Die Platoverehrung des CI. Al. zeigt sich in Urteilen wie 6 Jidvra 
ägtOTog (paid. III 54, 2), <5 (ström. I 42, 1 u. ö., s. Registerband 

166 u. die in der nächsten Anm. angeführten Stellen), und in den überaus 
häufigen Zitierungen und Erwähnungen (Registerband 50-53). Vgl. die 
in Anm. 145 auf S. 114 angegebene Literatur. 

111 Ausgesprochen bei CI. Al. protr. 68, lf.; 71,1; ström. V 108, 2; vgl. Justins 
Urteil über die Stoa dial. 2, 3; app. 7, 8f., dazu W. Schmid S. 164. 

112 Erwähnt wird Herrn. Trism. in der apologetischen Literatur vor Lakt. 
erstmalig bei Athenag. suppl. 28, 4 (unter Vertretern des Euhemerismus), 
danach bei Tertullian (s. unten Anm. 119). Wirklich benutzt sind hermet. 
Schriften erst bei Lakt. Die etwa gleichzeitige ps.-justin. cohort. (cap. 38) 
führt nur fr. I 1 an, das möglicherweise schon damals in ein Florilegium 
aufgenommen war. Die ps.-cypr. Schrift quod idola (cap. 6) hängt von 
Lakt. ab (vgl. Axelson, Eranos 1941, 67-74). - Siehe auch Scott, Her- 
metica I 87-111; IV lff. 
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Rhetor Arnobius von Sicca. Von ihm haben wir ein wichtiges Zeugnis 
über die Zusammensetzung der afrikanischen Philosophie 4 , aus der er 
selber hervorgegangen ist und in der er somit auch Laktanz unterwiesen 
hat. Hermetische, platonistische und pythagoreische Traditionen sind 
in ihr zusammengeflossen zu einer einheitlichen religiösen Weltanschau¬ 
ung. An die Anhänger dieser ernsthaften Richtung appelliert Arnobius 
auch nach seiner Bekehrung zum Christentum, weil er bei ihnen die Auf¬ 
nahmebereitschaft für die religiöse Verkündigung voraussetzt: vos, vos 
appello, qui Mercurium, qui Platonem Pythagoramque sectamini vosque 
ceteros, qui estis unius mentis et per easdam vias placitorum inceditis 
unitate 113 . 

Arnobius ist dem Laktanz weit unterlegen. Seine Apologie ist ein reich¬ 
lich abstruses Werk, das sich durch große Vertrautheit mit dem heidni¬ 
schen Religions- und vor allem Mysterienwesen auszeichnet 114 . Das ver¬ 
bindet ihn mit seinem fernen Vorgänger, Apuleius von Madaura, der in 
Afrika als Rhetor und Philosoph hohes Ansehen genoß 115 . 

Auch Apuleius ist Platoniker. Seine philosophischen Aufzeichnungen 
dienen Lehrzwecken; sie sollen die platonische Schulmeinung 116 wieder¬ 
geben und der lateinischen Welt zugänglich machen. Für uns ist er darum 
besonders interessant, weil auch er eine Bekehrung durchgemacht hat. 


113 II 13 (S. 57, 29ff. Reifferscheid). Aus diesen Kreisen wird im Laufe des 
4. Jh. die unter dem Namen des Apuleius laufende Übersetzung des her- 
met. Asel, hervorgegangen sein (dazu N ock-Festugiere II 277-84). 

114 Noch in dem christlichen Werk finden sich so viele Heterodoxien, daß 
neuerdings Scheid weiler (ZNW 1954,42ff.) daraus den Nachweis zu füh¬ 
ren sucht, daß Amob marcionitischer Häretiker gewesen sei. Daraus er¬ 
kläre sich zugleich, daß Lakt. seinen alten Lehrer nie namentlich nenne 
und bei der Aufzählung der lateinischen Apologeten V 1, 22ff. absichtlich 
verschweige. Scheidweiler muß dazu annehmen, daß die Nachrichten des 
Hieronymus über Arnob legendär und zudem chronologisch falsch einge¬ 
ordnet seien. Denn nach der überlieferten Chronologie (vgl. Harnack, 
Altchr. Lit. II 2, 414f.) fällt die Abfassung der Apologie Arnobs in die 
Jahre 304—310, so daß Lakt. von ihr, als er die inst, schrieb, noch gar 
keine Kenntnis gehabt haben konnte. Die Berührungen mit marcioniti- 
schen Sätzen, die Scheidweiler nach weist, sind auffällig und zahlreich. 
Viele von ihnen vergleicht jedoch Scheidweiler selbst, wie vorher schon 
W. Kroll (RhM 71/1916, 309ff., vgl. besonders 322), mit gleichzeitigen pla- 
tonistischen Lehren. Es müßte also insgesamt genau nachgeprüft werden, 
wie weit sich der ,Marcionitismus‘ des Arnob nicht bereits aus dessen 
philosophischen Voraussetzungen, d.i. insbesondere aus dem eigenartigen 
afrikanischen Platonismus, erklären läßt. 

1X5 Zu Lebzeiten wurden ihm mindestens drei Statuen gesetzt, zwei in Car- 
thago (flor. 16, dazu van der Vliet, Mnemos. 28/1900, 16ff.) und eine in 
Oea (Aug. ep. 138, 19). 

116 Vgl. Praechter, RE Suppl. III 535ff.; Philos. d. Altertums 546 (Schule 
des Gaios und Albinos); siehe auch Festugiere, Revelation IV 103ff. 
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Doch hat er sich noch nicht zum Christentum, sondern zum Isiskult ge¬ 
wandt. Vielleicht hätte er, wäre er nur ein halbes Jahrhundert jünger ge¬ 
wesen, sich ebenso selbstverständlich dem Christentum zugewandt, wie 
die späteren 117 . Zu seiner Zeit konnte jedoch das Christentum in Afrika 
noch nicht viel bedeutet haben, während der Isisdienst ihm die erwünsch¬ 
te Gelegenheit bot, seine philosophische Religion als Mysterienfrömmig¬ 
keit zu betätigen. 

Wie wenig später Clemens verwendet er in seinen Schriften dieselben 
Ausdrücke für die philosophische Gotteserkenntnis und die Mysterien¬ 
schau. Der Isismyste beschreibt Met. XI 23, 8 das Mysterienerlebnis: 
nocte media vidi solem candido coruscantem lumim . . . Der Platoniker 
paraphrasiert de deo Socratis 3 die klassische Timaiosstelle über die Er¬ 
kennbarkeit des höchsten Gottes: cum Plato .. frequentissime praedicet 
hunc solum maiestatis incredibili quadam nimietate et ineffabiii non posse 
penuria sermonis humani quavis oratione vel modice conprehendi, vix 
sapientibus viris, cum se vigore animi, quantum licuit, a corpore remo- 
verunt, intellectum huius dei, id quoque interdum, velut in artissimis 
tenebris rapidissimo coruscamine lumen candidum intermicare. 

Man kann sich keinen klareren Beleg für die gnostische Auslegung die¬ 
ser Timaiosstelle in der platonistischen Spekulation des 2. nachchristli¬ 
chen Jahrhunderts wünschen 118 . Es ist das älteste Zeugnis für die Aus¬ 
richtung des afrikanischen Platonismus, und die Parallele aus der Isis¬ 
weihe stellt seine mystisch-religiöse Färbung ins rechte Licht. Wie im 
alexandrinischen Synkretismus haben sich hier Gotteserkenntnis und 
Mysterienvorstellungen gegenseitig angeglichen; die Gotteserkenntnis ist 
zur mystischen Lichtschau geworden. Das ,,velut“ der philosophischen 
Aussage gilt nur der Verinnerlichung der Erleuchtung und wahrt so die 
Geistigkeit des Vorgangs. 

Von Apuleius ist die Fassung des Platowortes bei Minucius Felix be¬ 
einflußt. Er zitiert Oct. 19, 14 Tim. 28 C mit dem Zusatz: prae nimia et 
incredibili potestate. Apuleius hatte ähnlich, nur stärker verschnörkelt, 
erklärt: maiestatis incredibili . . nimietate et ineffabiii. Von Minucius 
Felix führt die Linie direkt zu Laktanz weiter. Bei ihm heißt es: ob ni- 
miam et inaestimabilem potestatem (I 8, 1), vorher: vim maiestatem- 
que tantam esse; ähnlich auch ira 11, 11. Laktanz lehnt sich im Aus¬ 
druck offensichtlich an Minucius Felix an; möglicherweise hat er Apu- 


117 Nämlich Min. Fel., Tert., Cypr., Arnob, Lakt. und später aus Afrika zu¬ 
mindest noch Mar. Vict. und Augustin. Sie alle sind Söhne heidnischer 
Eltern, empfingen zunächst die Ausbildung in heidnischer Rhetorik und 
Philosophie und bekehrten sich danach zum Christentum, für das sie sich 
auch literarisch einsetzten. 

118 Vgl. Exkurs V. Zu beachten ist, daß Apul. sich nach met. I 2 in einer 
Linie mit Plutarch sehen wollte. 
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leius gar nicht mehr herangezogen. In der Deutung geht er über Minucius 
hinaus. Dieser hatte noch von der Schwierigkeit gesprochen, Gott zu er¬ 
kennen; für Laktanz ist daraus eine Unmöglichkeit geworden. Er folgt 
darin, wie oben gezeigt, der hermetischen Platoauslegung. 

Uber das Eindringen des Hermetismus in den mittleren Platonismus 
gibt uns Tertullian näheren Aufschluß. Er ist der erste, der auf römischer 
Seite philosophische Schriften des Mercurius Aegyptius oder Trismegistus 
nennt - in de anima 119 und zwar, wie Waszink in seinem Kommentar 
gezeigt hat 120 , im Zusammenhang mit den Lehren des Albinus. Daraus 
ergibt sich die naheliegende Vermutung, er habe die hermetische Litera¬ 
tur im damaligen Platonismus kennengelernt; sie wird dadurch gestützt, 
daß Tertullian von der Übereinstimmung beider überzeugt ist, natürlich 
aufgrund der damals verbreiteten Meinung, Plato habe von Hermes dem 
Urweisen gelernt 121 . Ob allerdings Tertullian seine hermetischen Kennt¬ 
nisse direkt aus Albinus gezogen hat, wie Waszink annimmt, der dafür 
die verlorene Schrift negi rcbv IJMtojvi ägeoxov x<dv nennt, mag dahinge¬ 
stellt bleiben; eine Seitenüberlieferung wäre ebensowohl möglich. 

In jedem Fall gehörten aber hermetische Lehren zur platonischen 
Schultradition, wie sie um 200 in Afrika verbreitet war. Der hermetische 
Bestand scheint dann im Laufe des 3. Jahrhunderts gewachsen zu sein. 
Es hatte sich eine eigene lateinische Hermestradition gebildet, die an 
Ciceros Erwähnung des ägyptischen Hermes-Töt anknüpfte, und diese 
im Sinne der späteren Überlieferung ergänzte. Laktanz ist der Hauptzeu¬ 
ge dafür 122 . Er denkt über die Abhängigkeit Platos von Hermes nicht 
anders als Tertullian 123 , zitiert Plato in hermetischer Auslegung 124 und 


iiö Xert. de an. 2, 3 bei einer Aufzählung vergöttlichter Verfasser heidnischer 
sacrae litterae: Mercurius Aegyptius cui praecipue Plato adsuevit . ..; 
28, 1 zur Herkunft des von Plato Phaid. 70 C erwähnten „uralten“ Wor¬ 
tes über die Seelenwanderung: Pythagoricus, ut volunt quidam; divinum 
Albinus existimat, Mercurii forsitan Aegyptii; in demselben Zusammen¬ 
hang noch einmal 33, 2. Eine Bezugnahme auch 15, 5: sed quod et Aegyptii 
renuntiaverunt et qui divinarum commentatores videbantur (vgl. dazu 
J. H. Waszink, Tertulliani De anima 1947, 221). Sonst noch erwähnt 
adv. Valent. 15,1 mit Bezug auf die biblische Schöpfungslehre: quod nec 
Mercurius ille Trismegistus, magister omnium physicorum, reeogitavit. 

120 S. 47* und 395. Auf genommen und bekräftigt durch Festugiere, Röv5- 
lation III 1 Anm. 3 (B: Albinus et Thermetisme). 

121 Tert. de an. 2, 3; nach 28,1 wäre, falls Mercurii forsitan Aegyptii nicht ein 
eigener Zusatz Tertullians ist, die Meinung auch von Albinus vertreten. 

122 I 6, 2-4; ira 11, 12. Die Anknüpfung ermöglichte Cic. nat. deor. 3, 56. 
Hinzugekommen ist vor allem die Überlieferung von dem Urweisen Her¬ 
mes, der an Alter Plato und Pythagoras weit übersteige, und der wegen 
der Abfassung seiner alle Weisheit umfassenden theologischen Schriften 
den Beinamen trismegistus erhalten habe. 

123 epit. 37, 4 (unten S. 253); vgl. ira 11, 12. 
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läßt umgekehrt sogar Plato für Hermes eintreten. Er zeigt sich von An¬ 
fang an mit dem hermetischen Schrifttum vertraut und hat es wahr¬ 
scheinlich bereits in de opificio als Quelle benutzt 125 . Verbinden wir das 
mit der angeführten Äußerung des Arnobius, so haben wir zu schließen, 
daß Laktanz einen mit hermetischen Lehren kombinierten Platonismus 
kennengelernt hat, und das bereits in seiner afrikanischen Zeit, d.h. vor 
seiner Bekehrung zum Christentum. 

Daraus stammt besonders die Theorie von der Unerkennbarkeit Got¬ 
tes und die transzendente Gotteslehre überhaupt, auf die er dann später 
den christlichen Offenbarungsglauben gegründet hat. Das heißt, daß die 
Idee der Offenbarungswahrheit selbst für Laktanz von der Philosophie, 
von der er herkam, vorgegeben und spekulativ fundiert war. Laktanz hat 
also seinen Religionsbegriff nicht erst aus dem Christentum gewonnen, 
sondern in fertigen Kategorien mitgebracht. Und darin ist eingeschlossen, 
daß ihm das Christentum so begegnet ist, daß diese Kategorien auch paß¬ 
ten. Von der Möglichkeit dessen hat die Untersuchung über Clemens von 
Alexandrien überzeugt, und es wäre einmal weiterzufragen nach der Ge¬ 
stalt, in der die christliche Heilsbotschaft an Laktanz herangetreten ist 128 . 

Das ermittelte religiöse Vorverständnis des Laktanz setzt aber weiter 
voraus, daß er im Christentum mehr gefunden hat, als Hermetismus oder 
religiöser Platonismus geboten haben. Was dieses Mehr für Laktanz ge¬ 
wesen ist, wird man leicht angeben können, erwägt man, woran ihm in 
erster Linie gelegen war. Von Anfang an hat er uns darüber nicht in Zwei¬ 
fel gelassen. Sein wahres Interesse gilt der praktischen Frömmigkeits¬ 
übung und der ihr verheißenen festen Heilsgewißheit. Die Gottesoffen¬ 
barung, die Sendung des Erlösers Christus, die Offenbarungsaneignung 
in dem Mysteriengeschehen der Taufe, kurz das ganze Erlösungs- und 
Heilsgeschehen hat insgesamt den Sinn, diesen neuen Gerechtigkeits¬ 
dienst zu ermöglichen. 

Das Christentum mußte darum umso mehr gewinnen, als der Herme¬ 
tismus für Laktanz lediglich eine theoretische Größe darstellte. In ihm 
war wohl vieles, in der Sicht des Laktanz fast alles verkündigt; er sprach 

124 Das gilt durchgängig für die Fassung von Tim. 28 C (siehe Exkurs V); 
epit. 37, 4 steht Hermes für Plato, ira 11, Uf. Plato (Tim. 28 C) für Her- 
mes. 

125 Siehe oben Anm. 3. - Der Einfluß des hermetisch-platonischen Gottes¬ 
begriffes zeigt sich z.B. opif. 1, 11: a summo illo rerum conditore atque 
artifice deo, cuius divinam providentiam perfectissimamque virtutem nec 
sensu conprehendere nec verbo enarrare possibile est; vgl. Scott, Her- 
metica III 301 Anm. 1. 

126 Einen Beitrag dazu habe ich in meinem demnächst in den Studia Patri- 
stica IV erscheinenden Vortrag ,,Zur Bedeutung der niehtcyprianischen 
Bibelzitate bei Lact.“ zu leisten versucht (gehalten auf dem 3. Internat. 
Patristikerkongreß in Oxford 1959). 
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von dem einen geistigen und transzendenten Vatergott, von dessen Offen¬ 
barung durch den Sohn, von der menschlichen Verlorenheit und Unsterb¬ 
lichkeitsbestimmung, von Erlösung, Gerechtigkeitsdienst und künftiger 
Vergeltung. Aber dem allen fehlte die geschichtliche Realität. Und so 
kann Laktanz die hermetische Offenbarungslehre nachträglich höchstens 
als prophetische Hinweise auf das christliche Heilsgeschehen betrachten. 
Hinzu kommt, daß er von der Existenz hermetischer Gemeinden, in de¬ 
nen gnostische Frömmigkeit praktiziert und unverbrüchliche Heilsga¬ 
rantie erworben werden konnte, offenbar nichts wußte 127 . 

Dagegen wies die christliche Heilslehre, die von der realen Kirchen¬ 
gemeinschaft verwaltet wurde und von einer geschichtlichen Erlöserge¬ 
stalt ausging, konkrete Lebensvorschriften auf, deren göttliche Autori¬ 
tät durch den Offenbarungscharakter und deren menschliche Erfüllbar¬ 
keit durch den vorbildlichen Lehrer und Heiland Jesus verbürgt war 128 . 
Hier erfuhr man das göttliche Gesetz, die praecepta dei, die heiligen Ver¬ 
pflichtungen des Menschen 129 . Hier konnte man gültig in den heilbringen¬ 
den Gehorsamsdienst eintreten und empfing sakramentale Bürgschaft 
und Erneuerung. Das alles bedeutet für Laktanz nichts anderes als einen 
angemessenen Betätigungsbereich für seine römische Religiosität. Diese 
hat sich zwar, dem Zeitcharakter entsprechend, in eine Mysterienfröm¬ 
migkeit umgewandelt, hat jedoch ihre gesetzliche Grundhaltung nicht 
eingebüßt 130 . Auch und gerade in dem christlichen Gottesverhältnis sieht 
Laktanz ein Rechtsverhältnis, das bestimmt ist durch die Faktoren: gött¬ 
liche Forderung, menschlicher Gehorsam, gerechter Heilslohn. 

Laktanz hat sich um die theologische Fundierung dieses Gottesver¬ 
hältnisses ehrlich und nicht erfolglos bemüht. Das beweist die Entwick¬ 
lung seines Gottesbegriffes. Wie alle Apologeten und späteren Platoniker 
beginnt er mit negativen und überbietenden Prädikaten 131 . Dabei faßt 
er, nach hermetischem Vorbüd, die Transzendenz radikal. Das bedeutet 
den grundsätzlichen Verzicht auf Wesensaussagen. Laktanz findet aber 
einen neuen Weg, sich der Gottheit begrifflich zu nahen: Er erfaßt sie in 
ihren Handlungsweisen. Den Ansatzpunkt liefert ihm das Prädikat sum¬ 
ma potestas, das im philosophischen Bereich zu den nivellierten Höchst¬ 
aussagen gehört. Laktanz als Römer hört darin aber die positive Rechts- 

127 Weil sie nicht bestanden haben. Vgl. Anm. 57 auf S. 135 u. Exk. II. 

128 Vgl. IV 23, 9f.; 24, lf. 12; 25, lf.; 26, 25ff. u.ö. 

129 Vgl. besonders III 26, 3. 13; IV 25, lf.; V 8, 9; VI 9, 15 u.ö. 

130 Ein wichtiges Zeugnis für diese eigenartige Verbindung von röm. Reli¬ 
giosität und Mysterienfrömmigkeit ist das Isisbuch des Apuleius. Der An¬ 
spruch der Göttin auf unbedingte Gehorsamsleistung wird auch hier mit 
Hilfe röm. Rechtsvorstellungen, nämlich mit der juristisch ausgelegten 
Rettereigenschaft der Göttin begründet (vgl. met. XI 6 und 15). 

131 Vgl. Festugi£re, Revelation IV 92ff. 
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eigenschaft. Sie besagt, daß Gott Inhaber höchster Herrschaftsgewalt ist 
und als solcher den Menschen gegenüber in Erscheinung tritt. Auf 
menschlicher Seite entspricht also unbedingte Unterwerfung und Gehor¬ 
samsverpflichtung, deren Rechtmäßigkeit durch die Schöpfungsabhängig¬ 
keit ausgewiesen ist. 

Im Prooemium des IV. Buches verwendet Laktanz für dieses Verhält¬ 
nis erstmalig die Analogie des römischen pater familias. In ihr findet er 
die begriffliche Einheit für die schöpferisch-fürsorgende und richterlich- 
strafende Funktion des einen Gottes, dem gegenüber der Mensch die Rolle 
des fllius und servus zugleich einnimmt. Heilsverheißung und Religions¬ 
verpflichtung haben somit eine juristische Begründung erhalten, und Lak¬ 
tanz ist überzeugt, der christlichen Religion auf diese Weise vor römi¬ 
schen Lesern Denknotwendigkeit und verbindlichen Charakter verliehen 
zu haben. 

An dieser Stelle unternimmt er auch den Versuch, die gnostische Reli¬ 
gionsformel sapientia/religio (= yvcoaig/evaeßeta) in das juristische Schema 
einzuordnen (IV 4, 1 ). Sapientia, im Folgenden ausdrücklich als Gottes¬ 
erkenntnis bestimmt, solle die Pflicht des Sohnes gegen den Vater umfas¬ 
sen, religio die des Sklaven gegen den Herrn. Später hat Laktanz diese 
Schematisierung als unpassend empfunden und deshalb weggelassen. Uns 
jedoch gewährt sie einen wichtigen Einblick in seine theologische Ent¬ 
wicklung. Wir erkennen etwas von seinem Bemühen, die verschiedenen 
Denkvoraussetzungen, die er mitbringt - die religionsphilosophischen und 
die römisch-juristischen - miteinander in Einklang zu bringen und für 
den neuen Glauben fruchtbar zu machen. 

Von dem gewonnenen Gottesbegriff her ist Laktanz später die Vertei¬ 
digung des göttlichen Zornes möglich (de ira dei). Damit findet er die apo¬ 
logetische Lösung eines Problems, das vor ihm Tertullian in dem inner¬ 
kirchlichen Kampf mit Marcion in gleicher Richtung bewältigt hatte. 
Den anfänglichen, hermetisch bestimmten Gottesbegriff hat Laktanz da¬ 
bei nicht aufgegeben; das zeigt das Prooemium eben jener Schrift. Er hat 
ihn aber weitergeführt und der praktischen Theologie dienstbar gemacht, 
indem er aus dem Bereich der negativen Wesensbestimmungen zu posi¬ 
tiven Funktionsaussagen durchgedrungen ist. Pater und dominus, die 
überkommenen christlichen Gottesprädikationen 132 , sind gedeutet als 
Bezeichnungen der beiden Funktionen, in denen sich Gott, dessen Wesen 
unbegreifbar bleibt, der Welt zuwendet. Hier ist Laktanz die Synthese 
von römischem Religions- und Gottesbegriff und gnostischer Erlösungs¬ 
und Oflfenbarungslehre gelungen, mag sein Werk auch sonst eine Fülle 
von Widersprüchen auf weisen. 

In dem Alterswerk, der Epitome, ist dann die pater-familias-Analogie 


132 Siehe den Anhang. 
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an die richtige Stelle, nämlich in den einleitenden monotheistischen Got¬ 
tesbeweis gerückt, der zugleich eine Darstellung des Gottesbegriffs sein 
soll. Jetzt hat Laktanz auch die Fähigkeit erlangt, klar den Mangel des 
Platonismus zu formulieren 133 . Die Kritik an Plato lautet, er habe trotz 
der Erkenntnis des Schöpfergottes die schuldige Gottesverehrung unter¬ 
lassen: nec intellexit hominem deo pietatis vinculis esse religatum, unde 
ipsa religio nominatur, et hoc esse solum propter quod inmortales animae 
fiant (epit. 64, 5). Mit eben dieser Forderung hatte Laktanz seine Heils¬ 
unterweisung begonnen. 

133 Lakt. scheint sich bis zuletzt intensiv mit Plato beschäftigt zu haben. Die 
Bemerkung epit. 33, 5: sed haec alias latius läßt darauf schließen, daß er 
eine gesonderte Auseinandersetzung plante oder schon in Arbeit hatte. 
Vgl. Pichon, Lactance 156ff.; Ser. Prete, Gymn. 1956, 369, Anm. 19. 



ANHANG 


DIE GOTTESPRÄDIKATION 
PATER ET DOMINUS BEI LAKTANZ 
GOTT IN ANALOGIE ZUM RÖMISCHEN PATER FAMILIAS* 

Als häufigste Gottesprädikation verwendet Laktanz die Verbindung 
pater et dominus 1 . Er bezeichnet sie I 6, 4 als die christliche Gottes¬ 
anrufung schlechthin, scheint sie somit im kirchlichen Sprachgebrauch 
vorgefunden zu haben 2 . Keineswegs aber ist sie bei ihm leere Konven- 

* Die hier anhangsweise beigegebene Studie ist der schwer zugänglichen Fest¬ 
schrift „Otto Regenbogen zum 65. Geburtstag“ (Heidelberg, Febr. 1956, 
masch. vervielfältigt) entnommen, in der sie unter dem Titel „Zur Gottes¬ 
vorstellung bei Laktanz“ in gleicher Fassung erschienen ist. Zur Ergän¬ 
zung sind jetzt die obigen Ausführungen auf S. 180-92, 212ff. u. 229ff. her¬ 
anzuziehen. 

1 Sie findet sich bei ihm gegen zwanzigmal: I 6, 4; 7, 3. 12; II 16, 5. 10; 
IV 3, 14ff.; 4, 2. 6. 11; V 18, 14ff.; VI 24, 4; 25, 16; VII 27, 5. 15; epit. 2, 2; 
36, 3; 51, 1; 54, 4; ira 19, 6; 24, 2ff. Ausführliche Begründung besonders 

IV 3, 14ff. Allein kommt das Prädikat pater bzw. parens noch etwa zehn¬ 
mal vor, dominus nur einige Male (s. den Index von Brandt, CSEL 27, 2 
S. 300f.); doch vgl. die Bezeichnungen als imperator: VI 8, 9. 12; 4, 17; 

V 19, 25; 22, 17; VII 27, 15 und als praeses oder administrator mundi: 
II 16, 7f.; VII 27, 9; ira 19, 6. 

2 Sie ist vorher verhältnismäßig selten belegt, wird aber bei Tert. und Cypr., 

die beide aus der kirchlichen Praxis heraus schreiben, in Paränesen als ge¬ 
läufig vorausgesetzt, vgl. Tert. bapt. 20, 5 (in der Schlußparänese): petite de 
patre, petite de domino; Cypr. pat. 3 (398, 27 Hartei): si dominus nobis et 
pater deus est, sectemur patientiam domini pariter et patris, quia et ser- 
vos esse oportet obsequentes et filios non decet esse degeneres. Tert. ver¬ 
wertet sie außerdem in der innerkirchlichen Auseinandersetzung mit Mar- 
cion (s. unten S. 240f.). Arnob hat sie nur einmal in der Verbindung rerum 
cunctarum pater, moderator et dominus (nat. II 74 S. 108,29 Reifferscheid) 
Min. Fel. wiederum verwirft 18, 10 aus philosophisch-apologetischem In¬ 
teresse an der Einzigkeit und Namenlosigkeit Gottes pater, dominus und 
auch rex als adäquate Gottesbenennungen. Der mehr philosophische Aus¬ 
druck parens/dominus kommt bei ihm (18, 4; 35, 4) zur Bezeichnung des 
ebenfalls überwiegend philosophisch aufgefaßten Schöpfergottes und Wel¬ 
tenlenkers vor. - Verbreitet war diese Gottesprädikation auch in der grie¬ 
chisch sprechenden Kirche. Das zeigt besonders die Fassung der trinita- 
rischen Taufformel bei Justin apol. 61, 3: dvö/uaroq rov narodg r&v oAcüv 

aal öeonÖTov §eov . ..; vgl. auch CI. Al. ström. VI146, lf., der sie in exege- 
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tion, sondern bewußte Formel für eine auf diesen Grundbegriffen aufge¬ 
baute, durchreflektierte und praktisch ausgewertete Gotteslehre. Pater 
et dominus sind sowohl die einzig zulässigen als Gott auch notwendig 
zustehenden Benennungen 3 . Als solche werden sie in der Polemik gegen 
den Polytheismus zum Kriterium der Gottheit und gewichtigen Argu¬ 
ment für die Einheit Gottes; sie können aber auch gegen den philosophi¬ 
schen Begriff eines leidenschaftslosen, nicht zürnenden Gottes verwandt 
werden 4 . Daß hinter dieser Gottesprädikation bei Laktanz weitgehend 
die Vorstellung des römischen pater familias steht, soll im folgenden ge¬ 
zeigt und in seiner Bedeutung gewürdigt werden. 

Die klassische Definition bestimmt den pater familias 5 als Inhaber 
der hausherrlichen Gewalt: pater ... familias appellatur, qui in domo 
dominium habet, recteque hoc nomine appellatur, quamvis filium non 
habeat: non enim solam personam eius, sed et ius demonstramus (Ul- 
pian Dig. 50,16,195, 2). Der Zusatz sagt ausdrücklich, daß es die Rechts¬ 
stellung ist, der Besitz einer bestimmten Vollmacht, nämlich der patria 
potestas, die den pater familias ausmacht, nicht sein natürlicher Per¬ 
sonenstand wie etwa seine Vaterschaft. Pater familias bezeichnet einen 
Amtsträger. 

Dadurch, daß seine Vollmacht in dem zuständigen Amtsbereich, dem 
römischen Hause, unumschränkt ist (potestas vitae ac necis) 6 , tritt der 

tischem Zusammenhang, gestützt auf Exod. 20,12 bringt. - Im außerchrist¬ 
lichen Bereich findet sich pater et dominus auf lateinischer Seite fast nur 
in dem (von Lakt. noch griechisch gelesenen) hermetischen Asel., da aber 
relativ oft, nämlich fünfmal: Asel. 20 (320, 11 Nock-Festug.; 321, 4), mit 
ähnlicher Einschränkung wie b. Lakt. I 6, 4f., der sich dort auf diese Stelle 
beruft; 22 (323, 23: deus pater et dominus, nahezu formelhaft); 23 (325, 
6; 326, 6); 26 (330, 2); 29 (336, 3); vgl. auch CH V 2 (xvqioq xai naxrjg in 
einer Gebetsanweisung); XIII 21; fr. 23. 

3 16, 4; IV 3, 11. 19. 

4 Siehe dazu jetzt die Ausführungen in der Ausgabe: Lactantius, De ira dei, 
Darmstadt 1957, Einleitung XXIII-XXV u. S. 100. 

6 Zum Folgenden siehe die Artikel „patria potestas“, „pater familias“ von 
Sachers, RE XXII (1953); XVIII (1949); Kaser, Der Inhalt der patria 
potestas: Sav. Zs., Rom. Abt. 58/1938, 62ff.; Roberti, „patria potestas“ 
e „paterna pietas“: Studi in mem. Albertoni I, 1934, 257; vgl. auch Wes¬ 
trup, Introduction to early Roman law III, 1939, Patria Potestas 1. The 
nascent law; Burck, Die altrömische Familie: Das neue Bild der Antike II 
(1942) 5ff. Zusammenfassend jetzt Kaser, Rom. Privatrecht I 1955, 44ff. 
5Off. 246f. 294ff.; II 1959, 83ff. 141ff. 

6 Vgl. die bei Gell. 5, 19, 9 überlieferte Arrogationsformel: . . . utique ei (sc. 
patri familias) vitae necisque in eum potestas siet. Weitere Belege, auch 
noch für die Spätzeit, in der Darstellung des Tötungsrechtes des pater 
familias bei Sachers, RE XXII 1084ff. und Bonfante, Corso di diritto 
romano I 1925, 79. 81ff.; vgl. Kaser, Sav. Zs. 1938, 62ff. u. Röm. Privat¬ 
recht I 52. 295. 
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pater familias in unmittelbare Entsprechung zum höchsten Amtsträger 
des römischen Staates, dem Inhaber des Imperiums 7 . Daß die magi¬ 
stratische Auffassung des pater familias tatsächlich lebendig war, zeigen 
außer der Definition selbst mehrere Stellen, in denen vom imperium pa- 
tris vel domini 8 oder vom domesticus magistratus 9 gesprochen wird. Ent¬ 
sprechend ist die Familie definiert als ein gewaltunterworfener Personen¬ 
kreis: familiam dicimus plures personas, quae sunt sub unius potestate 
aut natura aut iure subiectae (Ulp. Dig. 50, 16, 195, 2). Sie setzen sich 
in der Hauptsache zusammen aus Hauskindern und Sklaven 10 . Ihnen ge¬ 
genüber läßt sich die hausherrliche Gewalt in patria potestas (im engeren 
Sinne) und dominica potestas zerlegen 11 . Der pater familias tritt je nach 
Objekt als pater oder dominus in Funktion. Pater familias ist also ein 
Doppelbegriff, der die Vorstellung des pater und die des dominus in sich 
vereint und den Träger einer doppelten Amtsgewalt bezeichnet. 

Inhaltlich liegt jedoch keine wesentliche Differenz zwischen der Funk¬ 
tion des pater und der des dominus vor 12 . In beiden Fällen, Hauskindem 
wie Sklaven gegenüber, besteht die Anwendung der hausherrlichen Ge¬ 
walt in der Ausübung von Herrschafts- und Strafgewalt einerseits und 
Schutz- und Fürsorgepflicht andererseits 13 . Begriffe wie disciplina und 

7 Literatur bei Kaser, Rom. Privatrecht I 20 Anm. 2; zur Frage nach dem 
ursprünglichen Verhältnis von römischer Hausgewalt und Staatsgewalt, 
insbesondere, ob die Vollgewalt des pater familias sich direkt aus seiner 
politischen Funktion der vorstaatlichen Zeit ableitet, ebd. S. 48-50. 

8 Ulp. Dig. 50, 17, 4; vgl. Cato b. Gell. 10, 23, 4: vir . .. mulieri iudex pro 
censore est, imperium . . . habet; Cic. Cato mai. 37: tenebat (Appius) non 
modo auctoritatem, sed etiam imperium in suos. 

9 Sen. ben. 3, 11, 2. 

10 Ehefrauen in manu sind juristisch einer Haustochter gleichgestellt (filiae 
loco: Gaius 1, 111. 114; 2, 159), wiewohl ihnen gegenüber der Ausdruck 
potestas gemieden wurde. Zur Zeit des Tert. und Lakt. ist die manus-Ehe 
nicht mehr üblich (vgl. Kaser, Röm. Privatrecht I 233. 276f.; II 108f.), sie 
ist daher in den Vergleichen nie berücksichtigt. 

11 Sachers, RE XXII1054; zur »Herrengewalt* (potestas über Sklaven) vgl. 
Gaius 1, 52 u.ö. Die Bezeichnung dominica potestas ist nur Ulp. Dig. 21, 
1, 17, 10 (gloss.) belegt (Kaser S. 246 Anm. 12). Ein juristisches Interesse 
an der Scheidung beider Gewalten bestand nicht, da sie sich inhaltlich ge¬ 
radezu deckten, überdies in der Person des einen pater familias vereinigt 
waren. Faktisch trennte man jedoch sehr wohl. Das zeigt schon die ge¬ 
läufige Korrelation dominus - servus, z.B. Lucil. 579 Marx; Cic. S. Rose. 
120; Verr. 2, 3, 62; rep. 3, 37; Liv. 1, 51, 8; 3, 44, 10; Mon. Anc. 5, 3; Sen. 
contr. 10, 5, 19; ben. 3, 18, 1; Tac. hist. 1, 2, 3; CIL II 1749 u. ö.; sprich¬ 
wörtlich Petron. 58, 4: qualis dominus, talis et servus; juristisch bestätigt 
z.B. Gaius 1, 52: dominis in servos vitae necisque potestatem fuisse. 

12 Vgl. auch Bömer, Untersuchungen über die Religion der Sklaven in Grchld. 
u. Rom I 1958 (Abh. Ak. Wiss. Mainz, 1957, 7), 431 Anm. 2. 

13 Daß in den juristischen Texten das Moment der potestas oder die Rechte 
des pater familias dominieren, ist einfach sachlich bedingt. Denn die maß- 
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diligentia 14 , clementia und severitas 15 , oder die Scheidung von potestas 
und pietas 16 im Vaterbegriff versuchen diese Doppelheit zu erfassen. Sie 
gilt, das ist wichtig für uns, zunächst in gleicher Weise für die väterliche 
(pater-filii) wie für die gewaltherrliche (dominus-servi) Funktion. 

Im Laufe der Entwicklung konnte der Doppelbegriff des pater fami- 
lias eine Disproportionierung erfahren: das Herrschafts- und Straf amt 
wurde dem dominus, das Schutz- und Fürsorgeamt dem pater zugeord¬ 
net. Nun verbanden sich vielfach die Begriffe clementia, diligentia, pie¬ 
tas u.ä. mit der Vorstellung des pater, severitas, disciplina, potestas mit 
der des dominus. Damit war die Möglichkeit gegeben, daß die beiden 
Funktionen sich von ihrer gemeinsamen Wurzel, dem juristischen pater- 
familias-Begriff lösten und in der Vorstellung des gütigen Vaters einer¬ 
seits und des - in Analogie zum Imperator tretenden - gestrengen Herrn 
andererseits nebeneinander existierten 17 . Indessen bleibt der pater-fami- 

volle Anwendung der patria potestas, ebenso wie die Erfüllung der haus- 
herrlichen Pflichten, waren zunächst ein Postulat der vom mos maiorum 
bestimmten Sitte und unterstanden der Aufsicht des Censors (Kaser, Mo¬ 
res Maiorum und Gewohnheitsrecht: Sav. Zs., Rom. Abt. 59/1939, 52ff.; 
vgl. ebd. 58, 73ff.; Röm. Privatrecht I 52f.). Erst nachdem in der Kaiser¬ 
zeit auch dieser Bereich in die Gesetzgebung einbezogen wurde, gibt es 
gesetzliche Bestimmungen zur Ausübung der patria potestas. So erfährt 
das Tötungsrecht bis zu seiner endgültigen Abschaffung im J. 374 (Cod. 
Theod. 9, 14, 1 = Cod. Just. 9, 16, 7) fortlaufend Einschränkungen (Sa¬ 
chers, RE XXII 1064ff.; Kaser, Röm. Privatrecht I 294f.; II 141ff.). 
Kaiserliche Reskripte, von Hadrian, Antoninus Pius und Marc Aurel, 
richten sich gegen die saevitia, den Mißbrauch der hausherrlichen Gewalt 
den Sklaven gegenüber (Belege bei Kaser I 246f.). Eine Konstitution vom 
Jahre 230 verweist auf die pietas patris (Cod. Just. 4, 28, 5 pr.). Im ganzen 
ist eine Verschiebung zugunsten des Moments der Fürsorge, der väter¬ 
lichen pietas und humanitas zu beobachten. Sie steht, das erweist die um¬ 
fangreiche Gesetzgebung Marc Aurels zum Schutze der Gewaltunterworfe¬ 
nen einwandfrei (siehe P. Noyen, Rev. Internat, des Droits de TAnt. 3 e Ser. 
1/1954, 349-71; dazu V. Pöschl, RGG 3 IV 772; vgl. auch Fritz Schulz, 
Prinzipien des römischen Rechts 1934, 148f.), in Zusammenhang mit den 
Humanitätsgedanken der späten Stoa. Christlicher Einfluß mag später 
dazu gekommen sein; bloß christliche Ableitung der pietas patris, wie sie 
Roberti a.a.O. vertritt, ist sicher zu einseitig. 

14 Vgl. O. Mauch, Der lateinische Begriff disciplina, eine Wortuntersuchung, 
Diss. Basel 1939; G. Kuhlmann, Diligentia. Der Begriff in seiner Funk¬ 
tion, Diss. Münster 1958, vor allem S. 58f. u. 68f. 

16 clementia in Zuordnung zu parens z.B.: Ov. ex pont. 2, 2, 115ff.; vgl. 4, 9, 
134. severi patres: Sen. prov. 1, 5. In Verteilung auf pater und dominus: 
Tert. Marc. II13, 5. Vgl. den Artikel clementia von K. Winkler, RAC III 
207ff. u. die unten Anm. 17 angegebene Literatur. 

16 Tert. orat. 2, 4; Marc. I 27, 3. 

17 Z.B. Liv. 2, 60, 3, wo die Soldaten in dem milden Heerführer einen parens, 
in dem gestrengen einen dominus sehen. In der Verquickung mit dem hel¬ 
lenistischen Herrseherbegriff wird dann pater zum Inbegriff des gütigen 
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lias-Begriff in seiner alten Bedeutnngsfülle weiterbestehen, schon darum, 
weil er ein juristischer terminus technicus war. Pater ist auch noch für 
Tertullian eine appellatio et pietatis et potestatis 18 . 

Die Analogie zwischen Gott und dem pater familias ist keine Erfin¬ 
dung des Laktanz. Sie ist schon in der frühesten italischen und römi¬ 
schen Gottesvorstellung enthalten, wie sich aus Kultprädikaten und den 
Namen der ältesten Priestertümer schließen läßt. Pater ist der offizielle 
Kultname, der den großen Göttern bei der solemnen Anrufung zukommt. 
Bereits Lucilius soll sich darüber lustig gemacht haben: ut nemo sit no- 
strum quin aut pater optimus divum, aut Neptunus pater, Liber Satur- 
nus pater, Mars Ianus Quirinus pater siet ac dicatur ad unum 19 . Pater 
als Kultname ist uns unzählige Male überliefert, so daß sich ein umfang¬ 
reicher Katalog von römischen Vatergöttern zusammenstellen läßt 20 . 

Für das Alter dieser Akklamation zeugen die Verschmelzungen mit 
den Namen gerade der ältesten einheimischen Gottheiten in Jupiter und 
Marspiter 21 und die Parallelbildungen bei anderen indogermanischen 
Stämmen 22 . Dies verweist möglicherweise in die Zeit der Großfamilie, in 
der es noch keine ausgebildete, als höchste menschliche Würde auf die 
Gottheit übertragbare Königsvorstellung gab. Die Anrede einer Gottheit 
als Vater bedeutet jedenfalls zunächst nichts anderes als die Zusprechung 

Landesherrn, der sich durch clementia den Untertanen gegenüber aus- 
zeichnet, während dominus sich der Vorstellung des mit crudelitas wal¬ 
tenden Tyrannen nähert. Beide spielt Cicero (und später Sen. dem. 1, 10, 3) 
gegeneinander aus: extinctum est iam illud maledictum crudelitatis, quod 
me non ut crudelem tyrannum, sed ut mitissimum parentem omnium ci- 
vium studiis desideratum . . . vident (dom. sua 94). Die Verleihung des 
Titels parens patriae an Caesar im Jahre 44 war nach Appian h. r. 2, 602 
eine Dankesbezeugung für seine clementia, was zwei Münzen des Sepullius 
Macer zu bestätigen scheinen (Stauffer, Clementia Caesaris: Schrift u. 
Bekenntnis. Zeugnisse luth. Theol., hg. von Herntrich-Knolle, 1950). Siehe 
Pöschl, Grundwerte röm. Staatsgesinnung in den Geschiehtswerken des 
Sallust 1940, 66ff. 83ff.; Winkler, RAC III 207ff., dort 230f. weitere Lite¬ 
ratur; wichtig Alföldi, Die Geburt der kaiserlichen Bildsymbolik. 3. Pa¬ 
rens patriae: Mus. Helv. 9/1952, 204ff.; 10/1953, 103ff.; 11/1954, 139ff.; 
vgl. auch Skard, Pater patriae: Festschr. Koht 1933; Schubart, Das Kö¬ 
nigsbild des Hellenismus: Antike 13/1937, 272ff. 

18 Tert. orat. 2, 4; vgl. Marc. I 27, 3. 

19 Lucil. 20-22 Marx; vgl. Lakt. IV 3, 12; dazu 3, 11. 19; 4, 7ff. 

20 Zinzow, Der Vaterbegriff bei den römischen Gottheiten, Progr. Pyritz 1887, 
besonders S. 6f. mit ausführlichen Quellenangaben. 

21 Auch die Iguv. Tafeln haben Iupater (II b 24; für weitere Formen vgl. die 
Ausgabe von Devoto 1937, 429 [Index]). Dazu Diespiter bei Varro L 1. 5, 
66 u. ö.; Gell. 5, 12, 5. Statt Marspiter auch Maspiter, Varro 1.1. 8, 49; 9, 75 
und auf Inschriften. 

22 Nachweisbar bei den Griechen, Illyrern und Indern, siehe Walde-Hof¬ 
mann, Etym. Wörterbuch 3 s.v. Juppiter. 
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der pater-familias-Würde 23 , d.h. der höchsten denkbaren menschlichen 
Machtstellung. Die Kultgemeinde weiß sich selbst der Herrschafts- und 
Schutzgewalt ihres als pater familias verstandenen Gottes unterworfen 24 . 

Von hier aus muß auch verstanden werden, daß die lateinische Sprache 
für die Bezeichnung der schuldigen Haltung gegenüber den Göttern und 
Vätern dasselbe Wort pietas verwendet. Der Exponent der römischen 
Vatergötter ist in geschichtlicher Zeit Jupiter gewesen; er war darum 
der Optimus Maximus. Die beiden Epitheta bezeichnen ihn als höchsten 
Vater (Optimus) und Herrn (Maximus) des römischen Volkes und dek- 
ken sich inhaltlich mit der Prädikation pater et dominus 25 . 

Bis in die Spätzeit bleibt die Vatervorstellung sowohl im offiziellen 
Kult als auch im allgemeinen Bewußtsein mit dem Gottesbegriff ver¬ 
knüpft. Beide haben jedoch in der theologisch-philosophischen Reflexion 
eine Bedeutungsverschiebung erfahren. Insbesondere ist das Moment der 
gütigen Fürsorge immer mehr in den Vordergrund getreten, so daß sich 
weithin die Auffassung Gottes als des gütigen und gnädigen Vaters durch¬ 
setzte. In der römischen Literatur läßt sich diese Entwicklung besonders 
bei Cicero und Seneca verfolgen. 

Cicero bevorzugt zwar entsprechend seiner Staatsverbundenheit die 
Analogie des staatlichen Imperienträgers. Die Welt stellt sich ihm dar 
als die Göttern und Menschen gemeinsame res publica 26 , civitas 27 , urbs 28 , 
patria 29 oder domus 30 , deren imperator 31 , princeps 32 , dominus 33 , rex et 
pater 34 der höchste Gott ist, dessen Gewalt und Herrschaft Götter wie 


23 Das nehmen für die ital.-röm. Gottheiten an: Zinzow a.a.O.; Dieterich, 
Eine Mithrasliturgie 1903,142; Bickel, Der altrömische Gottesbegriff 1921, 
89; Latte, Über eine Eigentümlichkeit der ital. Gottesvorstellung: ARW 
24/1926, 246. Nilsson, Vater Zeus: ARW 35/1938,159ff. deutet auch das 
Vaterepitheton des griech. Zeus in diesem Sinne und führt es in die pa¬ 
triarchalische Gesellschaftsordnung der indogermanischen Vorzeit zurück. 

24 Die kultische Vorstellung der Volksfamilie, an deren Spitze der teilweise 
den Gottesvater vertretende Priestervater steht (Pontifex Maximus, Rex 
sacrorum), kommt in der Einrichtung des focus publicus (Cic. leg. 2, 20) 
im Vestatempel zum Ausdruck und in dem alten Priestertitel pater pa- 
tratus für den einen Fetialen (Liv. 1, 24, 4ff., vgl. Walde-Hofmann, Etym. 
Wörterbuch 3 s. v. patro). In der Kaiserzeit entspricht der Eid beim genius 
des als pater patriae verstandenen princeps dem Eid des Gesindes beim ge¬ 
nius des Hausvaters. - Vgl. auch Marquardt, Röm. Staatsverwaltung III 
1885 2 , besorgt von Wissowa, 249f. 252ff. 341ff. 

26 Vgl. die Interpretation bei Cic. nat. deor. 2, 64; dazu Hör. c. I 12, 13ff. u. a. 

25 nat. deor. 2, 78. 27 flu. 3, 64; leg. 1, 23. 

23 nat. deor. 2, 78. 154; fin. 3, 64. 29 rep. 1, 19. 

30 nat. deor. 2, 154; 3, 26; rep. 3, 14; vgl. leg. 2, 26; rep. 1, 19 (im abgeblaß¬ 

ten Sinne von Wohnsitz). 

31 rep. 3, 33. 32 rep. 6, 26. 33 leg. 2, 15; nat. deor. 2, 4. 

34 rep. 1, 56. 
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Menschen unterworfen sind 35 . Sein Regiment ist jedoch vornehmlich als 
Fürsorge- und Schutzherrschaft zu verstehen 36 . Und so deutet Cicero 
auch den Namen Jupiter sinngemäß als iuvans pater und läßt bei der 
Erklärung des „Optimus Maximus“ das mit beneficentissimus umschrie¬ 
bene optimus über das maximus dominieren: a maioribus autem nostris 
optumus maxumus (sc. dicitur), et quidem ante optimus id est beneficen¬ 
tissimus quam maximus, quia maius est certeque gratius prodesse Omni¬ 
bus quam magnas opes habere (nat. deor. 2, 64). 

Dieser Gedanke wird besonders stark bei Seneca ausgebildet. Die ab¬ 
solute bonitas dei, die ein notwendiges Korrelat seiner maiestas ist 37 , 
steht im Mittelpunkt seiner Gotteslehre. Die göttliche Grundfunktion ist 
das prodesse 38 , das unaufhörliche Erweisen von Wohltaten 39 , so daß Gott 
selbst zum Diener der Menschheit werden kann 40 . Es gehört zum Wesen 
der Gottheit, daß sie nicht schaden kann: quae causa est dis bene fa¬ 
ciendi ? natura, errat si quis illos putat nocere nolle: non possunt 41 . Ihre 
natura ist mitis, placida, benefica 42 , sie sind voller Liebe zu den Men¬ 
schen, insonderheit zu den boni. ita est: carissimos nos habuerunt di 
inmortales habentque 43 . usque in delicias amamur 44 . Zorn und ähnliche 
Affekte sind ihnen daher fremd, und es ist töricht, sie zu fürchten, deos 
nemo sanus timet 45 . 

Auf eine bestimmte Benennung der Gottheit legt sich Seneca bei sei¬ 
ner überwiegend pantheistischen Auffassung nicht fest: tot appellationes 
eius possunt esse quot munera 46 . So läßt er auch den Kultnamen pater 
gelten, quia omnium parens sit 47 . Wo Seneca sich jedoch einer persönli¬ 
chen Gottesvorstellung nähert, verwendet er gern den Vatemamen 48 . Er 

35 leg. 1, 23: isdem imperiis et potestatibus parent; vgl. rep. 1, 56. 

36 fin. 3, 66, vgl. nat. deor. 2, 64. Das entspricht dem gültigen Herrschafts¬ 
begriff überhaupt: off. 2, 27 vergleicht Cicero die Ausübung des magi¬ 
stratischen wie militärischen Imperiums mit einem auf aequitas und fides 
gestützten patroeinium. Und de or. 3, 1, 3 stellt er an den Konsul die 
Forderung, daß er quasi parens bonus aut tutor fidelis esse deberet (vgl. 
Qu. fr. 1, 1, 31). Seit der Herrschaft Caesars wird die clementia als väter¬ 
liche Fürsorge, Milde und Nachsicht (ihr Inhalt Ov. ex pont. 2, 2, 115ff.; 
Sen. dem. 1, 13, 4f., vgl. Oct. 472ff. und schon Cic. Qu. fr. 1, 1, 31) die 
Haupttugend des Herrschers. Als solche erscheint sie auf dem clipeus vir- 
tutis des Augustus und wird Nero von seinem Lehrer Seneca in einer eige¬ 
nen Schrift nahegelegt. Siehe die oben Anm. 17 angegebene Literatur. 

37 ep. 95, 50. 88 ben. 7, 31, 4: unam potentiam, prodesse sortiti. 

39 ben. 7, 31, 4: non cessant di beneficia congerere; 31, 2: di, omnium rerum 
optimi auctores; 4, 5, lff.; 2, 29, 3ff.; ep. 95, 48. 

40 ep. 95, 47: ipse humano generi ministrat. 41 ep. 95, 49; vgl. ira 2, 27, 1. 

42 ira 2, 27, 1; ep. 95, 48 u.ö. 43 ben. 2, 29, 6. 

44 ben. 4, 5, 1. 48 ben. 4, 19, 1; vgl. 7, 1, 4. 

48 ben. 4,7-8; vgl. nat. 2,45, lff.; Helv. 8,3u. ö. 47 ben. 4, 8, 1. 

48 ben. 2, 29, 4: cogita, quanta nobis tribuerit parens noster; prov. 1, 5: parens 
ille magnificus; vgl. prov. 2, 6f. u. ö. in dieser Schrift. 
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erklärt ihn im Sinne des gütigen, liebevollen und fürsorglichen Vaters an 
dem Herrschertitel pater patriae: patrem quidem patriae adpellavimus, 
ut sciret datam sibi potestatem patriam, quae est temperantissima libe- 
ris consulens suaque post illos reponens 49 . Vater- und Gottesbegriff sind 
hier aneinander angeglichen. 

Das Moment der Strenge läßt sich allerdings nicht völlig eliminieren. 
Es wird aber innerhalb der Theodicee umgedeutet in ein Zeichen beson¬ 
derer Liebe und Fürsorge Gottes für die viri boni: hos itaque deus quos 
probat, quos amat, indurat, recognoscit, exercet 50 . In diesem Zusammen¬ 
hang erscheint die Väterlichkeit als liebevolle Strenge 51 : patrium deus 
habet adversus bonos viros animum et illos fortiter amat (prov. 2, 6). 
Auch hier nähert sich Seneca nur scheinbar dem vollen Vaterbegriff. Es 
bleibt der entscheidende Unterschied, daß die Strafgewalt der Gottheit 
als ihr wesenswidrig abgesprochen wird. Die Vorstellung eines strafen¬ 
den und richtenden Gottes ist Seneca und mit ihm der antiken Philo¬ 
sophie überhaupt immer schwer vollziehbar 52 . Damit fehlt ihr die innere 
Voraussetzung für einen strengen Vergleich zwischen Gott und dem pa¬ 
ter familias. Bezeichnenderweise wird ein derartiger Versuch in der la¬ 
teinischen Literatur auch erst unter christlichem Einfluß durchgeführt, 
und zwar im Kampf gegen eben jenen leidenschaftslosen Gott der Philo¬ 
sophen. Das geschieht bei Tertullian in seiner Schrift gegen Marcion. 

Tertullian kommentiert den Vaternamen bei der Auslegung des Pa¬ 
ternoster als appellatio et pietatis et potestatis 53 . Damit gibt er exakt 
die Doppelfunktion des pater familias wieder, vertritt also den vollen 
römischen Vaterbegriff, der ihm für den Christengott gilt. In unverkürz¬ 
ter Form bringt er ihn Marc. I 27, 3: plane nec pater tuus est, in quem 
competat et amor propter pietatem et timor propter potestatem, nec 
legitimus dominus, ut diligas propter humanitatem et timeas propter 
disciplinam 54 . Tertullian verwendet also die komplexe Struktur von pa¬ 
ter und dominus mit ihren sich entsprechenden Doppelfunktionen 55 . 

An anderer Stelle dagegen wägt Tertullian beide Momente kritisch 
gegeneinander ab: sed et gratius est nomen pietatis quam potestatis; 
etiam familiae magis patres quam domini vocantur (apol. 34, 2). Dabei 
meint nomen pietatis zunächst den Titel pater patriae, potestatis den 
dominus-Titel, die hier aus polemischen Gründen gegeneinander ausge- 

49 dem. 1, 14, 2; vgl. 13, 4f.; 10, 3; Oct. 440ff. 472ff. 

60 prov. 4, 7; vgl. 1, 5; 2, 6. 51 prov. 1, 5: sicut severi patres. 

62 Vgl. Pohlenz, Vom Zorne Gottes 1909, 3ff. u.Ö. 

63 orat. 2, 4; ähnlich bapt. 20, 5. 

64 Kroymann CC I (1954). 

55 Die Argumentation setzt voraus, daß pater wie dominus als Gottesprädi¬ 
kate gelten, vgl. vorher: stulte, quem dominum appellas negas timendum, 
cum hoc nomen potestatis sit, etiam timendae ? 
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spielt werden, qui pater patriae est, quomodo dominus est ? 56 Tertullian 
will den dominus-Titel als Ausdruck absoluter Herrschaftsgewalt für 
Gott reservieren. Dominus enim meus unus est, Deus omnipotens, aeter- 
nus, idem qui et ipsius (seil, imperatoris). Deswegen muß er ihn hier aus 
den menschlichen Titeln ausnehmen oder, wo das nicht möglich ist, wie 
beim pater familias, abschwächen. Dabei kann er einfach hervorheben, 
daß im sprachlichen Ausdruck der dominus-Titel nicht enthalten ist. Pa¬ 
ter patriae und pater familias sind hier daher als entsprechende mensch¬ 
liche Würdebezeichnungen in polemischer Absicht - und daher etwas 
schief - zu dem als Gottesakklamation verstandenen dominus-Titel in 
Gegensatz gerückt. 

Diese Scheidung vollzieht Tertullian jedoch nur da, wo es sich um 
Menschen handelt. Für Gott gelten beide Vorstellungen uneingeschränkt. 
Das zeigten die bereits zitierten Stellen, wo sich Tertullian in keiner 
Weise veranlaßt sah, das Moment der potestas oder eben die dominus- 
Funktion abzuschwächen 57 . Es wird vollends im II. Buch gegen Marcion 
deutlich, wo Tertullian, um die in Gott notwendige Einheit von bonitas 
und iustitia zu demonstrieren, den Doppelbegriff pater-dominus zum Aus¬ 
druck des vollständigen Gottesbegriffes macht: usque adeo iustitia etiam 
plenitudo est divinitatis ipsius, exhibens deum perfectum, et patrem et 
dominum, patrem clementia dominum disciplina, patrem potestate 
blanda dominum severa, patrem diligendum pie dominum timendum 
necessarie, diligendum, quia malit misericordiam quam sacrificium, et 
timendum, quia nolit peccatum, diligendum, quia malit paenitentiam 
peccatoris quam mortem, et timendum, quia nolit peccatores sui iam 
non paenitentes. ideo lex utrumque definit: diliges deum et: timebis 
deum (II 13, 5). 

Gott ist hier, wie ein pater familias, seiner Funktion nach pater und 
dominus zugleich. In der Funktion des pater realisiert er seine Güte, 
in der des dominus seine Strenge. Das bringen die jeweils zugeordneten 
Begriffe zum Ausdruck. Dabei ist zu beachten, daß Tertullian von all¬ 
gemein römischen, dem Bereich von potestas und imperium zugehörigen 
Vorstellungen über das Bindeglied diligere-timere, und zwar unter Ände¬ 
rung der formalen Struktur, zu rein biblischen Begriffspaaren übergeht, 
wie misericordia-sacrificium, peccatum-paenitentia, um endlich den Be¬ 
weisgang in dem biblischen, die beiden Seiten Gottes zusammenfassen¬ 
den Doppelgebot gipfeln zu lassen: diliges deum et timebis deum. Damit 
lenkt er wieder ganz in die biblischen Gedankengänge von Lohn und 

60 Zitiert nach der Ausgabe von C. Becker (München 1952), der die Lesart 
des Fuldensis: quomodo, qui pater patriae est, dominus est ? als Vorstufe 
betrachtet (S. 267). Dekkers CC I hingegen hat sie in den Text aufge¬ 
nommen. 

67 Vgl. Marc. IV 29, 6: sumus servi, dominum enim habemus deum. 
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Strafe, Sünder und Gerechten ein, die den Ausgangspunkt gebildet ha¬ 
ben 58 . 

Die jedem Römer geläufige Vorstellung des pater familias fließt in 
diesem Zusammenhang nahezu von selbst ein und wird ebenso rasch 
wieder aufgegeben. Ähnlich bot sie sich auch an anderen Stellen zur ge¬ 
meinverständlichen Erklärung oder zu polemischen Zwecken an. Sie ge¬ 
hört zu den selbstverständlichen, aus der römischen Welt überkomme¬ 
nen Denkformen Tertullians, hat aber für seine theologischen Aussagen 
nur untergeordnete Bedeutung. Hier überwiegt die biblische Denk- und 
Aussageweise. So ist die Analogie von Gott und pater familias bei Ter- 
tullian auch nicht konsequent durchgeführt, vor allem für die Gottes¬ 
lehre nicht weiter ausgewertet. 

Das tat erst Laktanz; er hat bewußt und folgerichtig seinen neuen 
Gottesbegriff auf der Doppelseitigkeit der pater-familias-Vorstellung auf¬ 
gebaut. Im vierten Buch seines Hauptwerkes beginnt er die positive Dar¬ 
stellung der christlichen Lehre mit einem Aufweis der notwendigen, dem 
Heidentum verloren gegangenen Zusammengehörigkeit von religio und 
sapientia 59 . Der Abfall des Menschengeschlechts wird als Verlust dieser 
Einheit dargestellt. Auseinandergerissen führen sapientia und religio in 
den Perversionen von philosophia und deorum cultus eine Pseudoexistenz. 
Ihre systematische Entlarvung war schon das Ziel der Bücher I und III. 
Gegen ihre Isolierung speziell richtet sich Laktanz in IV 3. Hier führt er 
aus, daß beide, religio ohne sapientia wie sapientia ohne religio, ihre Be¬ 
stimmung verfehlen. Seine Aussagen gipfeln in dem Schluß: idcirco et in 
sapientia religio et in religione sapientia est. ergo non potest segregari, 
quia sapere nihil aliut est nisi deum verum iustis ac piis cultibus hono- 
rare (10). Die Einheit stellt sich dar als die Zusammengehörigkeit zweier 
sich gegenseitig erst ermöglichender und notwendig ergänzender mensch¬ 
licher Verhaltensweisen gegen Gott: sapere et colere. 

Es ist zunächst überraschend, wenn Laktanz fortfährt: multorum au- 
tem deorum cultum non esse secundum naturam etiam hoc argumento 
colligi et conprehendi potest ..., also gewissermaßen einen Nachtrag 
bringt, der eigentlich ins erste Buch gehört hätte, wo er, vom Begriff 
der summa potestas dei ausgehend, mit natürlichen und vernünftigen 
Gründen gegen den Polytheismus argumentierte 60 . Das angekündigte Ar¬ 
gument liefert die Exklusivität des Vaterbegriffes 61 . Dieser aber ist kon¬ 
stitutiv für den Gottesbegriff. Dafür kann Laktanz die offizielle Kult¬ 
anrufung geltend machen: omnem deum qui ab homine colitur necesse 
est inter solemnes ritus et precationes patrem nuncupari, non tantum 

68 Marc. II 13, lff. 50 Vgl. auch oben S. 212ff. 

60 I 3; vgl. ira 11, 1-4; in der Epitome (2, 2) findet sich die pater/dominus- 

Argumentation auch richtig als Ausgangspunkt der ganzen Abhandlung. 
01 IV 3, 13: natura non patitur, ut sint unius hominis multi patres. 


16 Wlosok, Laktanz und die philosophische Gnosis 
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honoris gratia, verum etiam rationis, quod et antiquior est homine et 
quod vitam salutem victum praestat ut pater. Die ratio dieser Prädi¬ 
kation gründet er nebeneinander auf die durch das höhere Alter ge¬ 
währte größere Autorität 62 und die als väterliche Tätigkeit verstandene 
göttliche Fürsorge für den Menschen. Vom Vatergottbegriff her ist der 
Schluß also zwingend: deos multos colere contra naturam est contraque 
pietatem. unus igitur colendus est, qui potest vere pater nominari. Die¬ 
ser Gottesbegriff erfüllt sich einzig in dem einen Gott der Christen; denn 
der allein ist wirklich Vater, nämlich Schöpfer des Menschen 63 . 

Die Fortführung idem etiam dominus sit necesse est, quia sicut po¬ 
test indulgere, ita etiam coercere ergibt sich mit Notwendigkeit aus der 
Zweiseitigkeit des Vaterbegriffes und des ihm analogen Gottesbegriffes. 
Die oben angeführte väterliche Funktion, die hier mit indulgere um¬ 
schrieben ist, muß ergänzt werden durch das coercere, die gewaltherr¬ 
liche Funktion. Epit. 54, 4 wird dementsprechend von Gott ausgesagt, 
daß seine lebenspendende und erhaltende Tätigkeit als Vater und seine 
strafende und richtende Tätigkeit als Herr zusammengehören. 

Um die Einheit der beiden Funktionen von pater und dominus in der 
einen Person Gottes überzeugend darzustellen, verweist Laktanz nun auf 
die doppelte Amtsgewalt des pater famüias nach dem römischen Recht 64 . 
Dabei ist es sein besonderes Anliegen darzulegen, daß der pater familias 
immer auch zugleich für die Söhne dominus ist wie für die Sklaven pater: 
unde 65 apparet eundem ipsum et patrem esse servorum et dominum filio- 
rum. Daraus folgert er wieder, logisch zwar konsequent, aber nicht mehr 
in Übereinstimmung mit den juristischen Definitionen, die Identität von 
servi und filii 66 : quodsi propterea pater familias nominatur, ut appareat 

62 Hier kann Lakt. an die auctoritas vetustatis oder maiorum (vgl. R. Heinze, 
Auctoritas: Herrn. 60/1925, 348ff.) appellieren, während er sie II 6, 7 als 
die Stütze der heidnischen Religion angreifen muß. 

63 IV 4, 11: solus pater vocandus est qui creavit; vgl. V 18, 15, wo er den 
menschlichen Vater ab wertend als generandi minister bezeichnet. Siehe 
oben S. 182ff. 

04 Die Verwendung des juristischen pater-familias-Begriffes kommt in der For¬ 
mulierung iuris civilis ratio demonstrat zum Ausdruck. Weiter zeigt das 
das Vorkommen der Formel vitae ac necis potestas (IV 4, 11; epit. 54, 4). 

65 Laktanz leitet das aus der domini potestas zur Erziehung der Hauskinder 
und der Bezeichnung pater familias selbst ab, IV 3, 15f.: quis enim poterit 
filios educare, nisi habeat in eos domini potestatem ? nec inmerito pater 
familias dicitur, licet tantum filios habeat: videlicet nomen patris eon- 
plectitur etiam servos, quia »familias* sequitur, et nomen familiae eon- 
plectitur etiam filios, quia ,pater* antecedit. 

66 Die Voraussetzung für diese Folgerung ist die faktisch gleiche Gewalt¬ 
unterworfenheit von Hauskindern und Haussklaven, wie sie auch in den 
von Laktanz hier (§17) geltend gemachten Reehtsinstitutionen, der manu* 
missio von Söhnen und des Patronates über Freigelassene, zum Ausdruck 
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eum duplici potestate praeditum, quia et indulgere debet, quia pater est, 
et coercere, quia dominus, ergo idem servus est, qui et filius, idem do¬ 
minus qui et pater (IV 3, 17). 

An anderer Stelle wird der duplex potestas auf seiten Gottes der vom 
Menschen geschuldete duplex honos gegenüber gestellt: primum autem 
iustitiae officium est, deum ... metuere ut dominum, diligere ut patrem. 
idem enim qui nos genuit ... habet in nos non modo ut pater, verum 
etiam ut dominus licentiam verberandi et vitae ac necis potestatem, unde 
illi ab homine duplex honos, id est amor cum timore debetur (epit. 54, 4). 

Gott ist wie der pater familias in einer Person dem Menschen gegen¬ 
über zugleich pater und dominus, weil er in sich die doppelte Funktion 
des indulgere und coercere vereinigt. Das sind nach IV 4, 11 seine grund¬ 
legenden Tätigkeiten, creare und regere 67 . Der Mensch ist entsprechend 
der der doppelten Gewalt Unterworfene, d.h., er ist zugleich filius und 
servus, der seinem Vater und Herrn die doppelte Ehrenbezeugung von 
Furcht und Liebe - in römischer Formulierung: pietas und obsequium - 
schuldet 68 . De ira dei 24, 5 weitet Laktanz die Analogie ausdrücklich auf 
die familia aus: huius familia sumus. 

Durch die Anwendung der pater-familias-Analogie begegnet Laktanz 
hier zunächst der Gefahr, durch die Zweiheit der Funktionen, deren 
sprachlicher Ausdruck die pater/dominus-Prädikation ist, die Einheit 
Gottes zu zerreißen 69 . Erst nach dieser Sicherung kann auch der in dem 


kommt. Begrifflich und persönlich bleiben aber filii und servi für den Rö¬ 
mer scharf getrennt. Dagegen ist der Unterschied schon bei Paulus Gal. 3, 
28 und Kol. 3, 11 (doch vgl. 1. Kor. 7, 22) aufgehoben und der Gedanke der 
Gleichheit christliches Gemeingut geworden, so daß Lakt. hier die römi¬ 
sche Vorstellung nach christlichem Vorbild und vor allem in christlichem 
Interesse umbildet. 

67 Sie werden bereits bei Philo unterschieden. Nach sacrif. 59 sind Güte und 
Macht, äya'äoTrjg und ägxv die obersten Kräfte Gottes, durch die er sich der 
Welt zuwendet; QE II 68 (Harris S. 66f.) erscheinen sie als övvaptg noirjnxij, 
zugleich Evsgyerig, und övva/ug ßacnXixr), zugleich vo/xoäezixrj und xoAaoTqQtog; 
sacrif. 131 schließlich ist der gesetzgebenden Kraft die doppelte Funktion 
des Lohnens und Strafens zugeschrieben. 

es IV 4, 2; V 18, 14; ira 24, lff.; epit. 36, 3; 51, 1; 54, 4 u.ö. Zur Zeit des 
Lakt. ist diese Verpflichtung durchaus auch gesetzlich, z.B. Ulp. Dig. 27, 
10, 4: pietas enim parentibus, etsi inaequalis est eorum potestas, aequa 
debebitur; vgl. 22, 3, 8 (Paul.): pro pietate quam patri debet praestare; 
37, 15, 9 (Ulp.): liberto et filio semper honesta et sancta persona patris ac 
patroni videri debet; 36, 1, 17, 12 (Ulp.): obsequium patri debitum; vgl. 1, 
16, 9, 3 u.ö. Die Formulierung der Forderung als »Furcht und Liebe 4 ent¬ 
stammt zunächst dem Dekalog, war aber auch sonst nicht unbekannt, vgl. 
Sen. Oct. 457: decet timeri Caesarem. - at plus diligi. 

60 Das Pathos, das er auf die Identität des pater und dominus in der Person 
Gottes legt, ist zu begreifen von den Kämpfen um die Einheit des lieben¬ 
den und zürnenden Gottes her, die für Lakt., wenn er wirklich der Schüler 
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Vaterbegriff enthaltene und wie dieser exklusive dominus-Begriff als Ar¬ 
gument gegen die Göttervielheit geltend gemacht werden: ergo contra 
rationem contraque naturam sunt religiones multorum deorum, siqui- 
dem nec patres multi possunt esse nec domini, deos autem et patres et 
dominos nuncupari necesse est (IV 3, 19). 

Kap. 4 stellt den Bezug zu dem nur scheinbar unterbrochenen Zu¬ 
sammenhang her. sapientia (sapere) und religio (colere) werden als die 
schuldigen Verhaltensweisen des Menschen, der sich vor Gott als filius 
und servus zu verstehen hat, erklärt und den Begriffen amor und timor 70 
zugeordnet: sapientia spectat ad filios, quae exigit amorem, religio ad 
servos, quae exigit timorem. In Weiterführung der Analogie werden dann 
Philosophen und Götterverehrer mit enterbten Söhnen und flüchtigen 
Sklaven verglichen, weil sie sich gegen ihren Herrn und Vater, selbst 
wenn sie Gott als solchen erkannten wie Plato und Cicero, nicht in der 
schuldigen Weise verhalten haben (tarnen ei debitum cultum tarn quam 
summo patri non reddiderunt 4, 6). 

Laktanz baut also die pater/dominus-Analogie in die Argumentation 
für die Einheit von sapientia und religio ein, die verstanden sind als not¬ 
wendige menschliche Verhaltensweisen gegen eben diesen Gott. Sie dient 
somit der Klärung des Gott/Mensch-Verhältnisses, das für Laktanz im¬ 
mer im Mittelpunkt des Interesses steht 71 . Die pater-familias-Analogie 
wird darum fortgesetzt in der familia-Analogie, der Identität von pater 
und dominus in Gott entspricht die Identität von filius und servus im 
Menschen. Dabei sind pater und dominus, filius und servus primär als 
durch Gewaltbesitz bzw. Gewaltunterworfenheit bestimmte Funktionen 
verstanden, m. a, W. als Rechtspersonen. 

In diesem Sinne kann Laktanz sogar ohne jeden christologischen Ne¬ 
bensinn von den zwei „Personen“ des einen Gottes sprechen: deus autem 
qui unus est, quoniam utramque personam sustinet et patris et domini, 
et amare eum debemus, quia filii sumus, et timere, quia servi 72 . Aller¬ 
eines Marcioniten war (Arnobius, vgl. F. Scheid weiler, ZNW 45/1954, 
42ff.), besondere Bedeutung gehabt haben müssen. Doch siehe oben Anm. 
114 auf S. 225. 

70 Bzw. pietas und obsequium: epit. 36, 3. 

71 Das ethische Interesse überwiegt bei Lakt. allenthalben. III 7, 1 nennt 
er die Moralphilosophie die ratio totius philosophiae; IV 3, 2 lehnt er die 
heidnische Religion ab, weil sie nicht dazu beiträgt, meliores efficere; I 1, 
19 und besonders im IV. Buch faßt er Christus als doctor sapientiae dux- 
que virtutis, und sein eigenes Anliegen formuliert er im Prooemium seines 
Werkes (I 1, 8) auch als erudire ad virtutem oder ad cultum verae maie- 
statis mentes hominum instituere. Vgl. dazu oben S. 196 bei Anm. 42. 

72 IV 4, 2; vgl. ira 24, 2: debemus hunc omnes et amare, quod pater est, et 
vereri, quod dominus, et honorificare, quod beneficus, et metuere, quod 
severus: utraque in eo persona venerabilis; vgl. auch V 18, 14: duo voca- 
bula domini et patris aeque veneranda. 
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dings hat er diese Formulierung, wie es scheint, nicht ohne Beeinflussung 
durch die von Tertullian geprägten christologischen und trinitarischen 
Formeln gefunden 73 . Die Beziehung ist deutlich in IV 29, 4ff. Laktanz 
bringt für die Erläuterung des innergöttlichen Vater/Sohn-Verhältnisses 
die konventionellen Bilder fons/rivus, sol/radius, os/vox, corpus/manus 74 ; 
er ergänzt sie nun aber mit der Bemerkung propiore uti exemplo Übet 
durch die „juristische“ Analogie (civili tarnen iure § 7) des einen Hauses 
oder dominium, das eines bleibt trotz der Personenzweiheit von Vater 
und Sohn. Geradezu notwendig (neque mirum) folgt daraus, daß er das 
innergöttliche Verhältnis als ein auf väterliche pietas und Sohnesgehor¬ 
sam gegründetes Vater/Sohn-Verhältnis bestimmt: sic hic mundus una 
dei domus est et filius ac pater, qui unanimes incolunt mundum, deus 
unus, quia et unus est tarn quam duo et duo tamquam unus. neque id 
mirum, cum et filius sit in patre, quia pater diligit filium, et pater in 
filio, quia voluntati patris fideliter paret 75 . 

Das Verhältnis Gott/Mensch wird von Laktanz als ein Rechtsverhält¬ 
nis begriffen, in dem sich unumschränkte Gewalt und unumschränkter 
Gehorsam gegenüberstehen, ein Verhältnis, das von jeher das ganze rö¬ 
mische Leben bestimmt, durch die Institution des pater familias im pri¬ 
vaten Bereich und durch die entsprechende der Magistrate und des Im¬ 
perator im staatlichen. Diese soziologische Grundstruktur dient Laktanz 
nicht nur als Analogie für das Gott/Mensch-Verhältnis, sondern wird aus¬ 
schließlich für dieses beansprucht 76 . In Gott — für Laktanz das nomen 
summae potestatis 77 - finden pater und dominus erst ihre Erfüllung, weil 
er der Inhaber der einzigen, eben summa potestas ist 78 . Die mensch¬ 
lichen Vorstellungen von pater und dominus sind im Gottesbegriff ge¬ 
steigert zu den Vorstellungen von Schöpfer und Weltenherrscher. Die¬ 
sem allein schuldet der Mensch pietas und obsequium. - Durch die 
Einheit aller Gewalt in Gott fließen auch die beiden menschlichen In¬ 
stitutionen des pater familias und imperator in der Vorstellung Gottes 

73 Vgl. etwa Tert. Prax. 21, 5 u. 24, 7. u. ö. 

74 Tert. Prax. 8, 5f.; 22, 6; 27, 1; ferner apol. 21, 11; Cypr. test. II 4. 

75 Deutlich zeigt sich hier das binitarisehe Denken des Lakt., der den hl. Geist 
als dritte Person der Gottheit ignoriert. Vgl. oben S. 219 u. 157f. 

76 Seine Ablehnung der Autorität des Staates in den Institutionen wird be¬ 
sonders deutlich in seinen antimilitaristischen Äußerungen, vor allem VI 9, 
4ff., wo er gegen das römische Fetialenrecht als eine Legitimierung von Un¬ 
recht (legitime iniurias facere) polemisiert; ferner VI 6, 24; 20, 16; V 17, 
llf.; I 18, 8ff. Dann natürlich in seiner Ablehnung der Staatsreligion und 
der damit verbundenen auctoritas maiorum II 6, 7ff.; vgl. 4, 23; 3, 2ff. 

77 I 3, 23; II 16, 8. 

78 IV 4, 11: solus pater vocandus est qui creavit, solus dominus nuncupandus 
qui regit, qui habet vitae ac necis veram ac perpetuam potestatem; vgl. 3, 
14 f. und V 18, 15. 
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zusammen 79 . Der pater/dominus-Gott des Laktanz ist auch ein deus im- 
perator 80 , in dessen militia 81 die christlichen Märtyrer stehen und ihm als 
seine Soldaten fides ac devotio 82 darbringen. 

Die Untersuchung hat gezeigt, daß die pater-familias-Vorstellung zwar 
von Anfang an mit dem römischen Gottesbegriff verknüpft war und dies 
im Kult auch bis in die Spätzeit blieb, aber nie zu einer theologischen 
Ausgestaltung gelangt ist. Vielmehr wurde sie bei Cicero und vollends 
bei Seneca unter vorwiegend hellenistischen Einflüssen nahezu völlig ver¬ 
drängt durch die Vorstellung des gütigen und fürsorgenden Vaters. Erst 
das Christentum mit seinem stark vom AT her geprägten gnädigen und 
zornigen Gott machte diese römische Vorstellung frei für eine konse¬ 
quente Übertragung auf die Gottheit. Sie wurde wiederum da durch¬ 
geführt, wo ein besonderes Interesse vorlag, die römische Vorstellungs¬ 
welt in das neue christliche Denken einzubauen, eben in dem großen 
apologetischen Werk des Laktanz. Allerdings mußte dabei die irdische 
Analogie ihr Erstlingsrecht abtreten und sich von dem nunmehr himm¬ 
lischen Urbild des göttlichen und wahren pater und dominus kritisieren 
lassen. 


79 I 7, 3: unum esse regem mundi, unum patrem, unum dominum; VII 27,16: 
tarn quam desertor domini et imperatoris et patris sui. 

80 V 19, 25; VI 4, 17; 8, 9. 12 nach Cic. rep. 3, 33; VII 27, 15; vgl. V 22, 17. 
Dazu praeses mundi: II 16, 8; VII 27, 9; administrator: ira 19, 6. 

81 V 19, 25-26; 22, 17; VI 4, löff.; VII 27, 15; epit. 68, 4; mort. 16, 9. 

82 V 22, 17; vgl. 19, 25-26; mort. 16, 8. 
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EXKURS I (zu Anm. 140 auf S. 112) 

Zun Mysteriensymbolik: der Ölsalbung 

Kultische Salbungen fanden seit alters im orientalischen Zeremoniell statt. 
Das Alte Testament kennt sie als Königs- und Priestersalbung, z.B. Rieht. 
9, 8; 1. Sam. 9,16; 10,1; Exod. 29, 7; 30, 30. Der Zusammenhang von Salbung 
und Geistempfang ist hier bereits verfestigt (Jes. 61, 1 u. a.). Siehe M. Noth, 
Amt und Berufung im AT. Rektoratsrede 1957: Bonner Akad. Reden 19/1958, 
13ff. 

Als Mysterienritus begegnen Salbungen vor allem in der Sakramentspraxis 
gnostischer Sekten, z.B. in der mandäischen Taufe (Mand. Liturg. XXII- 
XXIV S. 35ff. Lidz.); in den Weihen der Gnostiker bei Irenaus haer. 1, 21, 3 
und 4, in Verbindung mit der Wassertaufe oder als Ersatz für diese (vgl. 
auch die Totensalbung ebd. 5); eine ähnliche Rolle spielt die Ölsalbung in der 
Taufe der gnostischen Thomasakten (Act. Thom. 25ff. 121. 132; begleitende 
Lichterscheinungen 27). - Die theologische Auslegung ist komplex, zentriert 
sich aber um die Mysterienvorstellungen der Erleuchtung, Aufrichtung und 
Festigung. 

Besonders lehrreich sind die mandäischen Weiheformulare. XXIII und 
XXIV heißt das Öl ,Ö1 von Licht, Glanz und Herrlichkeit*. XXIV wird die 
Wirkung beschrieben: „Du richtetest unsere Augen empor . .. Du gossest in 
uns und fülltest uns mit deiner Weisheit, deiner Einsicht und deiner Güte. 
Du zeigtest uns den Weg, auf dem du aus dem Hause des Lebens gekommen 
bist. Auf ihm wollen wir . . . gehen; . . . mit Glanz bekleidet, mit Licht be¬ 
deckt“; ebd. S. 39 Lidz.: Der Name des Lebens, der über dem Öl ausgespro¬ 
chen ist, „fällt auf den Toten, und er lebt, auf den Kranken, und er streckt 
sich, auf den Blinden, und er wird sehend, auf den Taubstummen, und in ihn 
kehrt Weisheit und Einsicht ein“. 

Literarisch verwendet ist diese Mysteriensymbolik vor allem in den Erlö¬ 
sungsbeschreibungen der Oden Salomos (11,4ff.; 15; 35,1. 5 u. a). Philo kennt 
sie ebenfalls, wie seine Ausführungen über die Agnoia und die soteriologische 
Erleuchtung gezeigt haben. Aus de fuga 110 erhellt, daß er auch die alttesta- 
mentliche Priestersalbung in diesem Sinne, nämlich als pneumatische Geistes¬ 
erleuchtung deutete: rfjv xe<paXr)v xixQiorai eAata>, Xdyco öe rd rjyEfiovixdv (pcorl 
afiyoeiöei nEQiXdfinezar, vgl. QE II 33 (Salbung und Geistempfang im Rahmen 
des Aufstiegsmysteriums); det. pot. 117 (die Allegorie: Öl = Weisheitslicht). 

Die Vorstellung der Lichtsalbung findet sich im Schrifttum des hellenisti¬ 
schen Judentums z.B. noch Slav. Henoch 22, 8f. (entstanden vor 70 n. Chr., 
wahrscheinlich in Ägypten, Original griechisch), angewandt auf die himm¬ 
lische Verherrlichung. Diese muß vorausgehen, damit Henoch ,vor dem 
Herrn in Ewigkeit stehen 1 (21, 3; 22, 4. 6) und »Gottes Angesicht* sehen kann 
(22, 4. 6). Sie ist also eine soteriologische Aufrichtung, wie ihr dann auch auf 
Seiten Henochs der Gestus des Niederwerfens (21, 2; 22, 4) entspricht. In 
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diesem Zusammenhang heißt es von dem himmlischen Öl 22, 9: „Und dieses 
Öl war mehr als strahlend Licht; seine Salbung glich süßem Tau; sein Duft 
glich der Myrrhe und sein Glanz den Sonnenstrahlen“ (übersetzt bei P. Riess- 
ler, Altjüdisches Schrifttum außerhalb der Bibel, 1928). 

In der Mannaallegorese leg. all. III 169 vergleicht auch Philo den Licht¬ 
logos mit dem Tau, ,der die Seele ringsum umfaßt*. Ähnlich ist Act. Thom. 
132 von der Taufe = Ölsalbung gesagt: ,sie erzeugt ein ringsum ausgegosse¬ 
nes Licht* und »richtet den Menschen auf dreifache Weise auf*. Die gleichen 
Vorstellungen sind Od. Sal. 11, 13ff. vereinigt (Erleuchtung, Tau, Duft, vor¬ 
her Festigung und Gnosisempfang). Wenn schließlich Paulus 2. Kor. 1, 21f. 
(vgl. auch Eph. 1, 13) in bezug auf das Ereignis des Geistempfangs, hinter 
dem hier die Taufhandlung steht, von Festigung, Salbung und Versiegelung 
spricht, so wird man auch hierin die gleichen gnostischen Mysteriensymbole 
sehen müssen, zumal er wenig weiter die Ausdrücke So^rj rfjg yvd>aeo)g (2, 14) 
und qxoTiGfidg rrjg yvcoaecog (4, 6) verwendet. 


EXKURS II (zu Anm. 57 auf S. 135) 

Zur Frage hermetischer Kultpraxis 

In der Geisttaufe des Krater sieht Bräuninger, Dissertation 12ff. eine 
Anspielung auf einen Taufakt der Hermetiker selbst, Festugiere, Harv. 
Theol. Rev. 1938, lff. auf ein bestimmtes Kultmysterium koptisch-gnosti- 
scher Kreise (Pistis Sophia und II. Buch Jeu), in dem Taufritus und Trink- 
ritus aus einem Krater vermengt waren. Von ihm sei das Mysteriensymbol 
der Taufe aus einem Krater ursprünglich abstrahiert. Daran ist zweifellos 
richtig, daß es sich in dem hermetischen Traktat um literarischen Gebrauch 
von gnostisch gedeuteten Mysteriensymbolen handelt. Nur können sich diese 
auch unabhängig von einem bestehenden Sakramentsritus, nämlich auf lite¬ 
rarischem Wege vermischt haben. Denn die Vorstellung vom Trank der Gno¬ 
sis, der Weisheit oder des Geistes aus einem Krater ist, wie Festugiere 
S. 5f. selbst belegt, in der gnostischen Literatur weit verbreitet, und auch 
die Verbindung von Taufe und Gnosis (z.B. CI. Al. Exc. ex Theod. 78, 2; 
paid. I 29, 4 u.ö.; Iren. haer. 1, 21, 4 auch ohne rituelles Taufbad) sowie von 
Taufe und pneumatischem Trank ist geläufig. Dazu spielt der Krater, wie 
Nilsson, Grch. Religion II 584 Anm. 1 bemerkt, eine wichtige Rolle in der 
orphischen Geheimliteratur. Nur geht Nilsson in der Auffassung von ßcm - 
riopa als einer bloßen Metapher aus dem profanen Bereich wieder zu weit. 
Der Hermetiker arbeitet eindeutig mit Mysteriensymbolen, und diese haben 
ihren Mysteriengehalt nicht eingebüßt, sondern dienen gerade dazu, das gno- 
stische Geistmysterium zu verkünden. Vgl. auch Lewy, Sobria Ebrietas 15f. 
und 92 (zu dem Weisheitskrater Prov. 9 LXX). 

Als Kult ist auch nicht die Gebetspraxis der Hermetiker zu betrachten. 
Daß sie vorhanden war, zeigen die reichlich überlieferten Hymnen und Ge¬ 
bete (z.B. CH I 31; XIII 17ff.; Asel. 41), die Mitteilung des Hymnus, die 
zum Offenbarungsmysterium gehört (XIII 15f.), und die vereinzelten Ge¬ 
betsanweisungen, mögen diese zugleich auch eine literarische Funktion er¬ 
füllen (so etwa zum Abschluß des Dialogs: Asel. 41, vgl. Lewy a. a. 0. 
79 Anm. 1; eine ausgezeichnete Parallele für die Anpassung des Topos an die 
veränderte Situation findet sich übrigens bei Cypr. Donat. 16). Doch wird 
jede, auch die leichteste Form äußeren Kultes, etwa die Darbringung von 
Räucherwerk oder Kerzen beim Gebet, wie ein Sakrileg verabscheut (vgl. die 
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heftige Abweisung Asel. 41) und die Gottesverehrung ganz auf die Äoyixrj 
frvola (CH I 31; XIII 18, vgl. XII 23) beschränkt, die sich freilich nicht in 
aufgeklärter Moralität erschöpft, sondern geisterfülltes Dankopfer des erlö¬ 
sten Gnostikers ist (siehe auch Nock-Festug. Anm. 83 zu CH I 31). 

In dieser Auffassung der Frömmigkeit stimmt die Hermetik mit den Neu- 
pythagoreern überein. Das lehrt das bei Euseb praep. IV 13 (vgl. demonstr. 
III 3, 11) erhaltene Fragment aus der Schrift negi dvaiwv des Apollonios von 
Tyana (siehe dazu Norden, Agnostos Theos 39fF. 343ff.), der die wortlose 
Verehrung des ersten und höchsten Gottes allein durch den vovq verkündete. 
Wörtliche Anklänge des Asclepius an jenes Bruchstück (vgl. Nock-Festug. 
Anm. 344 z. Asel. 41) lassen noch den unmittelbaren Zusammenhang beider 
Richtungen erkennen. 


EXKURS III (zu Anm. 34 auf S. 154) 

Zur Ableitung der Taufbezeichnung (pcozivfidg 

Der älteste sichere Zeuge für (payxia/noq als Bezeichnung der christlichen 
Taufe ist Justin apol. 61, 12: xaXelxai de xovxo t 6 Xovrgdv <pa)tiaß6q t <bq (pcozi- 
£ofih>(ov ttjv öidvotav xibv zavxa ßav&avövxüiv . Die zugefügte Erklärung gibt in 
knapper Form das Erleuchtungsverständnis der philosophischen Gnosis wie¬ 
der, das im hellenistischen Judentum begegnete und Justin nach dem Zeugnis 
dial. 121, 2 (oben S. 87) durchaus bekannt war. ftav&dveiv ist, wenn es sich 
nicht auf die vorher geschilderte Taufhandlung, insonderheit die Nennung 
des geheimnisvollen Namens Gottes über dem Täufling bezieht (vgl. dial. 
39, 2 Erleuchtung durch den Namen Christi), von der christlichen Offen¬ 
barungslehre, also von religiöser Erkenntnis gebraucht (vgl. die Aussage 
über die Taufwirkung apol. 61, 10: öna>q /ji) dvdyxr\q xexva firjöe dyvotaq fie- 
vo>f.iev , dAAd ngoaigececoq xai imGzrjjirjq). In derselben Verwendung haben es 
auch die hermet. Schriften (siehe Anm. 5 auf S. 115). Unter der ötdvoia denkt 
sich ferner ein Platoniker das Auge der Seele; überdies erklärt Justin die 
Erleuchtung dial. 123, 2 auch als Augenöffnung (vgl. Anm. 65 auf S. 163). 

Es handelt sich also nicht erst um die „rationalistische Umdeutung“ des 
Philosophen Justin, wie Reitzenstein, Hellenist. Mysterienreligionen 264f. 
möchte, da ihm an der direkten Ableitung der christlichen Taufbezeichnung 
aus heidnischen, möglichst iranischen ErlösungsVorstellungen liegt. Dazu al¬ 
lerdings wäre eine massivere Auffassung erwünscht. In Anlehnung an ihn 
findet auch Wetter, Phos lf. in dem Ausdruck (pcDxtOfidq die technische (lei¬ 
der nicht belegte) Bezeichnung für hellenistische Mysterienweihen. Wenn 
nichts anderes, so spricht ganz entschieden der sprachliche Befund von <p(o- 
xiofiöq dagegen. Erstmalig begegnet der Ausdruck in der LXX, und zwar 
gleich viermal (nach Bauer, Wörterb. z. NT s. v.), darauf einmal bei Philo 
und zweimal bei Paulus. Danach erst ist er in der profanen Gräzität nach¬ 
weisbar, hier wie in den LXX-Zeugnissen und bei Philo vom Leuchten der 
Gestirne. Für den übertragenen Gebrauch haben wir bis zur Zeit Justins drei 
Belege, und diese geben zugleich drei Stufen der Entwicklung an: 1) die 
Gesetzeserleuchtung in Test. Levi 14, 4: xd <pwg xov voßov elq (payxiofiöv navxdq 
äv&Q<i>nov (Ausgabe von R. H. Charles, The Greek Versions of the Testa¬ 
ments of the Twelve Patriarchs, Oxford 1908; zur jüdischen Herkunft der 
Testamente, die in die Nähe der Qumransekte gehören, siehe jetzt O. Eiss- 
feldt, Einleitung in das Alte Testament 1956 2 , 781ff.; dort 780f. weitere 
Literatur); 2) die gnostisch verstandene Erleuchtung durch das Evangelium 


250 


Wlosok • Laktanz und die philosophische Gnosis 


2. Kor. 4, 4: 6 (pwztopdg zov eüayyeAlov, daneben 4, 6: tpcoziapdg zfjg yviboewg; 

3) die Tauferleuchtung bei Justin. Hieraus ist zu folgern, daß das Christen¬ 
tum zunächst an dieErleuchtungsvorstellung des späten, häretischen wie helle¬ 
nistischen Judentums angeknüpft hat (s. auch oben S. 84. 97ff. mit Anm. 113). 

Gerade die Übernahme der jüdischen Traditionen und die allmähliche Ver¬ 
festigung zur Taufbezeichnung ließe sich an neutestamentlichen Stellen gut 
zeigen. Doch da das zu umfangreiche Interpretationen erfordert, sei hier nur 
die Entwicklungslinie skizziert. 

1) Die typologische Umdeutung der Gesetzeserleuchtung in die Erleuch¬ 
tung durch das Evangelium und die Christusgnosis: 2. Kor. 3,4-4,6 (vgl. 
auch oben S. 170f.). 

2) Die Wiedergabe des typischen Selbstverständnisses des Judentums und 
seines Urteils über die Heiden: Röm. 2, 17-20 und 1, 21f. (Erleuchtete, 
Weise, Gesetz und Gnosis Besitzende - Blinde, Toren, Ungerechte und Un¬ 
wissende). 

3) Die Übertragung dieses Schemas auf das Verhältnis der Christen zu den 
Heiden: Eph. 4, 17ff.; 1, 17f. Da es sich zunehmend um Heidenchristen han¬ 
delt, ist hiermit zugleich der eigene Zustand vor und nach der Bekehrung 
getroffen: Eph. 2,11. In diesem Zusammenhang erscheint auch die auf S. 159ff. 
besprochene Weckstrophe Eph. ö, 14, deren vorchristlicher Ursprung dort 
wahrscheinlich gemacht wurde. 

4) Die Aufnahme der Erlösungsantithesen Licht - Finsternis, Blindheit - 
Augenerleuchtung, äyvoia - yvcöotg in die christliche Liturgie: 1. Clem. 59, 
2ff. (sog. Allgemeines Gebet, vgl. 36, 21f.; um 96 n. Chr.). 

5) Etwa gleichzeitig der technische Gebrauch von <pwzi£ew für den Empfang 
der Taufunterweisung einschließlich der Taufweihe: Hebr. 6, 4, vgl. 10, 32. 

6) Zu Beginn des 2. Jh. die technische Verwendung von nefpwztofiivoi für 
die Christen bei den apostolischen Vätern: Ignat. Smym. 1, 1 und Röm. 
inscriptio, vgl. Eph. 17, 2. 

7) Schließlich die Bezeichnung der Taufhandlung (einschließlich der Tauf¬ 
unterweisung) als tpcoziopög bei Justin. Dieser unterscheidet auch sehr be¬ 
wußt zwischen den Partizipien. 6 tpcozitdfievog (apol. 61, 13) ist der Täufling 
während der Taufhandlung, 6 ywzio&dg (65,1) derselbe immittelbar nach der 
Taufe, oi Tietpoziafiivoi (dial. 122, 1. 3 u. ö.) sind die Christen insgesamt. 

Zur Bestätigung unserer These mag der Umstand dienen, daß Justin den 
christlichen Anspruch auf Erleuchtung im Dialog mit dem Juden Tryphon 
verteidigen muß (dial. 122f., siehe Anm. 65 auf S. 163), die Erleuchtung den 
Christen also von jüdischer Seite streitig gemacht wurde. 


EXKURS IV (zu Anm. 86 auf S. 170) 

7 } otpQayig zfjg dixaioovvrjg 

Der Bezug auf die mosaische Gesetzeserleuchtung ist sicher und damit auch 
die Zugehörigkeit zur jüdischen Tradition. Das berechtigt, nun auch die pau- 
linische Benennung der Abrahamsbeschneidung Röm. 4, 11: ocpgaylg zfjg öt- 
xcuoovvrjg für das Judentum zu beanspruchen. Paulus verfährt dann genau so 
wie 2. Kor. 3-4 mit der Gesetzeserleuchtung: er deutet das Alte von dem 
Neuen her um und läßt es erst hierin zur Erfüllung gelangen. In unserem 
Falle setzt er für die Gesetzesgerechtigkeit die neue Glaubensgerechtigkeit 
ein und hebt mit jener auch die alte Beschneidung auf. Röm. 4, 11: xal 
oripelov eXaßev neQizopfjg ofpqaylöa zfjg ötxaioovvrjg zfjg niozecoq. In der Züricher 
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Übersetzung: „Und er empfing das Zeichen der Beschneidung als Siegel der 
Gerechtigkeit des Glaubens“. 

Die neue und wahre Beschneidung ist nach Kol. 2, llf. die christliche Taufe, 
das Geistsiegel des neuen Bundes (vgl. 2. Kor. 1, 21 f.; Eph. 1, 13f.; 4, 30 und 
Barn. 4, 8: „Ihr Bund wurde zertrümmert, damit der Bund des geliebten 
Jesus in unsere Herzen hineinversiegelt würde [iyxaraafpQayia&fj] durch die 
Hoffnung des Glaubens an ihn“, vgl. 9, 6 von der jüdischen Beschneidung: 
neQtTeTfirjTcu 6 kaöq elq a<pQaytöa). Dem entspricht wiederum, daß die Vorstel¬ 
lung der Beschneidung als Bundessiegel von jüdischer Seite bestätigt wird 
(Belege bei Dölger, Sphragis 51-54, darunter auch der Ausdruck, Abrahams¬ 
sieger). Ein gewichtiges Zeugnis ist ferner die Begründung für die Beibehal¬ 
tung der Beschneidung bei den radikal judenchristlichen Ebioniten, die Epi- 
phanius haer. 30, 26, 1 überliefert: ravrt)v (= TieQirofirjv) elvat acpqaylöa xai 
XaqaxTrjqa rcbv re nctTQiaQX&v xai öixalmv tmv xarä rdv vöjuov nenoXirevfxivmv. 

Damit ist bereits auf ein Zweites hingewiesen: Die Auffassung der Beschnei¬ 
dung als Gerechtigkeitssiegel setzt eine spiritualistische Deutung des Ritus 
voraus. Diese wurde nun bereits im AT als „Beschneidung (der Vorhaut) des 
Herzens“ (Deut. 10, 16; 30, 6; Jerem. 4, 4, vgl. Rom. 2, 28f.) paränetisch ver¬ 
kündet. Noch wichtiger ist, daß diese vom Ritus abstrahierte Vorstellung im 
Spätjudentum lebt und weiterwächst. So heißt es im Buch der Jubiläen, das 
gegen Ende des 2. vorchristlichen Jahrhunderts, wohl in essenischen Krei¬ 
sen, entstanden ist, von der Wiederbekehrung Israels (1, 23,): 

„Dann kehren sie zu mir um in aller Aufrichtigkeit, mit ganzem Herzen 
und ganzer Seele; ich beschneide dann ihre Herzensvorhaut und die ihrer 
Nachkommen; ich schaffe ihnen einen heiligen Geist und mache sie rein . . 
Vorher: „Dann eröffne ich ihnen viel Heil in Gerechtigkeit . . .“ „Ich will 
sie ... in eine Pflanze der Gerechtigkeit umändern“ (1, 16). (Übersetzung 
von P. Riessler, Altjüdisches Schrifttum außerhalb der Bibel 1928). 

Philo wiederum gibt der jüdischen Beschneidung leg. spec. I 8ff. (vgl. migr. 
92) zweierlei Symbolgehalt. Sie sei a) ovfxßohov tföovcöv ixTOfifjq , b) rov yvmval 
nva iavrov xai xijv ßaqelav vöoov, olrjaiv , yvxfjq änaxmo&ai. Das bedeute die 
Erkenntnis des eigenen Unvermögens zu ,schöpfen* und die Anerkennung 
des Schöpfergottes. Vgl. dazu Anm. 38 auf S. 75. 

Ziehen wir daraus nun die Konsequenzen für das hellenistische Judentum. 
In ihm müssen sich Proselytenbekehrung und Gesetzeserleuchtung (ein¬ 
schließlich Gotteserkenntnis) mit dem Beschneidungsritus oder etwa dafür 
substituierten Taufriten, die die Aufnahme in die jüdische Religionsgemein¬ 
schaft besiegeln, verbinden. Speziell für das alexandrinische Judentum konn¬ 
ten wir zeigen, daß sich diese Gemeinde als Mysteriengemeinde der Gott¬ 
schauenden und Erleuchteten verstand; die israelitischen Stammväter und 
Offenbarungsempfänger waren als Mysten und Hierophanten dargestellt, die 
Gesetzesauslegung mit Mysterienvorstellungen durchtränkt und entspre¬ 
chend auch die Werbung in der Mysteriensprache durchgeführt. Das allein 
macht es unvorstellbar, daß nicht auch der Aufnahmeakt die Deutung einer 
Mysterienweihe erlangt haben sollte. In den Zeugnissen bei Clem. haben wir 
nun nicht nur die Bestätigung dafür, sondern, da sie an die aus Philo frei¬ 
gelegte Mosetradition anknüpfen, auch die Versicherung, daß es sich um ein 
Mysterium der Gesetzeserleuchtung handelt, in dem der Myste als pneuma¬ 
tische Qualität die , Gerechtigkeit* empfängt. Man ist versucht, die 11. der 
auf dem Boden des synkretistischen Judentums entstandenen Salomonischen 
Oden als Erlösungslied einer solchen Geistes-Beschneidung aufzufassen, wenn 
man liest: 


252 


Wlosok * Lalctanz und die philosophische Gnosis 


„Mein Herz wurde beschnitten und seine Blüte erschien . . . 

Denn der Höchste beschnitt mich durch seinen heiligen Geist . . . 

Und es wurde mir seine Beschneidung zur Erlösung 
und ich eilte dahin auf dem Wege in seinem Frieden, 
auf dem Wege der Wahrheit. 

Von Anfang an und bis zum Ende 
empfing ich seine Erkenntnis. 

Und ich wurde befestigt auf dem Felsen der Wahrheit, 
da, wo er mich hinstellte . . 

Vgl. noch Vers 18f.: 

„Und ich sprach: Heil denen, o Herr, 

die da gepflanzt sind in deinem Lande . . . 

Und wachsen im Wachstum Deiner Bäume 

und gewandert sind aus der Finsternis ins Licht.“ 

(Die Verbindung mit der Pflanzenbeschneidung war in der Aussage des 
Jubiläenbuehes bereits angelegt. Dahinter steht die Vorstellung von dem 
Schöpfergott als Pflanzer, die Philo in de plant, ausgeführt hat und die dann 
auf den Erlöser übertragen erscheint, vgl. Schlier, ZNW Beih. 8, 48-54). 


EXKURS V (zu Anm. 56 auf S. 202) 

Zur Auslegungsgeschichte von Tim. 28 C 

Die Stelle lautet bei Plato: toj> pev otiv noirjrrjv xai nar eqcl rovöe rov Ttavxog 
evQetv te egyov xai evQÖvxa slg navxag äövvarov Xiyetv. Da sie bei jüdisch-christ¬ 
lichen Apologeten wie mittleren Platonikern als theologischer Gemeinplatz 
in Umlauf war, schwankt der Text in den Zitierungen oft stark, zuweilen 
werden überhaupt nur Sinnumschreibungen gegeben (z.B. Just. app. 10, 6; 
Apul. de deo Socr. 3; CH pr. Tat fr. I 1) oder knappe Anspielungen gemacht 
(z.B. Philo Abr. 58). Die Belege für direkte Zitierungen in der Apologetik 
sind zum größten Teil bei Geffcken, Zwei grch. Apologeten 174 f. gesammelt. 

Bei den Apologeten dient die Stelle einmal als Bestätigung für die Lehre 
von dem einen Schöpfergott (z.B. Athenag. suppl. 6, 2; Min. Fel. 19, 14); 
Justin app. 10, 6 hört den vorbereitenden Aufruf zur Erkenntnis des »unbe¬ 
kannten Gottes* heraus. Oder sie dient als Zeugnis gegen die Philosophie (so 
natürlich bei Tert. apol. 46, 9 und auch bei CI. Al. protr. 68, 1). 

Die Fassungen und Auslegungen des Zitates bei den christlichen Apolo¬ 
geten wahren jedoch insgesamt den originalen Sinn, nämlich die Schwierig¬ 
keit der Gotteserkenntnis und deren Verkündigung an die Menge. Laktanz 
hingegen spricht von einer harten Unmöglichkeit, die er wiederholt mit her¬ 
metisch-platonischen Gedanken ausführt und begründet. Und das ist nicht 
mehr allein aus der apologetischen Tradition zu erklären (als Vorlage kommt 
besonders Min. Fel. 19, 14 in Betracht), noch weniger aus Cicero (nat. deor. 
1, 30, vgl. 27. Dieser, aus der Überschätzung des Cicero-Einflusses auf Lak¬ 
tanz entspringenden Meinung ist noch A. Kurfess, Lactantius und Plato: 
Philol. 78/1923, 383), wiewohl beide von Laktanz auch herangezogen sind 
(vgl. Kutsch, Klass.-Philol. Stud. 6, 70f.). Bemerkt hat die Sonderstellung des 
laktanzischen Zitates erstmalig Norden, Agnostos Theos 84 Anm. 2, rech¬ 
net aber mit einer eigenmächtigen Fälschung des Laktanz zugunsten der 
christlichen Offenbarungslehre. Kutsch S. 72f. nimmt dann richtig den Ein¬ 
fluß außerchristlicher religiöser Spekulationen an, und zieht, neben neu- 
pythagoreischen Quellen des Cornelius Labeo, denen er den Vorrang geben 
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möchte, auch die hermetischen Schriften in Erwägung. Da er jedoch eine ge¬ 
naue Nachprüfung unterläßt, entgehen ihm 

(1) die Existenz der hermetischen Fassung des TimaiosWortes 

(2) dessen Anführung bei Lakt. epit. 4, 5; II 8, 68 

(3) die Übereinstimmung der laktanzischen Platoauslegung mit der des her¬ 
metischen Traktates und 

(4) die erhellende Bemerkung epit. 37, 4: denique Plato de primo ac secundo 
deo non plane ut philosophus, sed ut vates locutus est, fortasse in hoc 
Trismegistum secutus. 

Statt Plato führt Laktanz sodann eine hermetische Stelle an, die im griechi¬ 
schen Text, den er IV 6, 4 bringt, wörtliche Übereinstimmung mit Tim. 37 C 
zeigt. Danach ist sich Laktanz der Gleichartigkeit der »platonischen* und her¬ 
metischen Gotteslehre voll bewußt, ja er neigt dazu, jene unter Annahme der 
zeitgebundenen Umkehrung des Abhängigkeitsverhältnisses für genuin her¬ 
metisch zu halten. Somit gehört seine Auslegung der Timaiosstelle einem 
gnostischen Platonismus an, in den hermetische Spekulationen eingedrungen 
sind (vgl. oben S. 227f.). 

Zum Mittelplatonismus ist die Darstellung des schulplatonischen Gottes¬ 
begriffes im 2. Jh. bei Fest u giere, Revelation IV 92-140 heranzuziehen (zur 
Verwendung von Tim. 28 C siehe S. 94 und passim). An weiteren Stellen sind 
noch zu notieren: Philo Abr. 58; CI. Al. ström. V 78, 1; CH pr. Tat fr. I 1; 
Lact, ira 11, 11; vgl. 11, 6; VII 3, 4; epit. 64, 5; Plut. Plat. quaest. 2, 1; 
Max. Tyr. XI 9 c d (Hobein); vielleicht auch Numenios fr. 26 Leemans (vgl. 
Festugiere S. 128 bei Anm. 3; dieser macht S. 94 auch auf die hermetische 
Stelle aufmerksam). 

Aus Apuleius (dogm. Plat. 1, 3) und Maximus Tyrius (a. a. O.) ist zu er¬ 
sehen, daß der Vortrag über die Gotteslehre mit Vorliebe an diese Stelle an¬ 
geknüpft wurde (vgl. auch Plut. a. a.O.). Der hermetische Logos pros Tat 
stellt sich somit auch durch die Befolgung dieser Praxis in die platonische 
Schultradition (vgl. Anm. 53 auf S. 132). Hier war Tim. 28 C also eine sym¬ 
bolartige Zusammenfassung der platonischen Gottesauffassung, und als solche 
gilt sie auch dem Laktanz (siehe besonders I 8, lf.). 

Für die Auslegungsgeschichte sind vor allem die freien oder indirekten 
Anführungen auszuwerten und etwa daran anschließende Kommentierungen 
(bei CI. Al. ström. V 78, 2f.; Max. Tyr. XI 9 c d; Apul. de deo Socr. 3; CH 
pr. Tat fr. I u. II; Lact. I 8, 2; ira 11, 12). Beides läßt Festugiere leider ver¬ 
missen. Die Stellen bei Philo und Clemens sind von ihm ignoriert; bei der 
Besprechung von Apuleius de deo Socr. 3 bricht er vor der mystischen Aus¬ 
legung ab (S. 103). Damit sind die frühesten Belege einer, zugleich eindeutig 
orientalisch beeinflußten, gnostischen Plato-Interpretation ausgeschaltet. 
Festugiere gewinnt so gegenüber Nordens Ableitung des äyvcocrrog ß-eog aus 
überwiegend orientalischen Vorstellungen (Agnostos Theos S. 56ff. u. ö.) 
einen »authentischen* Platonismus, in dem sich aus rein griechischen Impul¬ 
sen, lediglich unter stoischem Einfluß die Entwicklung zur radikalen Trans¬ 
zendenz Gottes vollzogen habe (siehe besonders die Einführung 1-5; dazu 
130. 139f u. ö.). 

Selbst gegenüber Numenios von Apameia und den Chaldäischen Orakeln, 
den einzigen Zeugnissen, in denen auch Festugiere eine platonisierende Gno¬ 
sis anerkennen muß und die nun unbestreitbar unter jüdisch-orientalischem 
Einfluß stehen (für Numenios ist die Abhängigkeit von Philo und der hinter 
diesem stehenden jüdisch-alexandrinischen Spekulation erwiesen, vgl. Praech- 
ter, Philos. d. Altertums 520f.), hält Festugiere, unter Verweis auf die pla- 
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tonische Begrifflichkeit, an seiner These des authentischen Platonismus, d. h. 
an der einseitigen Erklärung der philosophischen Gnosis aus einer bloßen Ent¬ 
wicklung der mystischen Ansätze Platos fest (S. 139f.). Entsprechend sucht 
Festugiere auch den phiionischen Einfluß auf die hermetische Spekulation 
zu umgehen. (Vgl. beispielsweise seine Ableitung der Kräftelehre in CH I 26f. 
31 und XIII 8f. aus spätstoischen Traditionen, Revelation III 153ff.). 

Ergänzt man jedoch die Auslegungsgeschichte von Tim. 28 C durch die 
von uns beigebrachten Stellen, so ergibt sich das Bild einer Entwicklung, die 
der von Festugiere angenommenen widerspricht. Erneut stoßen wir auf den 
synkretistischen Platonismus Alexandriens, der sich uns bereits bei der Ver¬ 
folgung der anthropologischen Tradition als der Nährboden der philosophi¬ 
schen Gnosis erwiesen hat. 

Wir lassen eine knappe Interpretation dieser Stellen folgen. 

1) Philo Abr. 58: 

Philo erwähnt 57 den religiösen Vorrang des jüdischen Volkes, die Got¬ 
tesschau, die er aus dem Namen Israel = ögcöv d-eöv (vgl. oben S. 81 bei 
Anm. 51) herausdeutet. Zur Erklärung zählt er drei Stufen des möglichen 
Schauens auf: Das Sehen mit den körperlichen Augen; das geistige Schauen 
mit den Seelenaugen; die dritte und höchste Stufe ist die Gottesschau. Bei 
deren Umschreibung nun begegnet die Anwendung jenes Platowortes: örq) 
öe fiif ftovov igeyevexo räXXa öoa ev xfj (pvaei öi imoxrjfiTjg xaxaXajußaveiv, dXXd 
xal xdv naxiga xal noirjxrjv x(ov ovfindvroiv ogäv, in' äxgov evÖaipoviag lärm 
nQoefo}h)$dt)g' otidiv yag dvcoxego) fteov, ngdg 3v ei ng xd xijg y>v%fjg Öfipa xetvag 
ep&axe, fiovijv evx&od-w xal oxaotv. Vgl. noch 59: oxav ix xd>v avxov 6vvdfiecDv 
ävaxQEfxdaag xijv ipvxty 6 fieog öXxfj Övvarajxiga ngdg iavrov imojidotjxai . 

Der Bezug zu Tim. 28 C geht hervor: 1) aus dem Gottesprädikat ,Vater 
und Schöpfer des Alls‘, 2) aus der daran geknüpften Annahme der Schwierig¬ 
keit der Erkenntnis dieses Gottes und 3) aus dessen Bezeichnung als »höch¬ 
ster Gott*. Diese ist nämlich bei Plutarch Platon, quaest. 2, 1 (1000 E) 
mit demselben platonischen Schöpfertitel verbunden: Ti drjTtoxe xöv dvm- 
xaxco ftedv naxega xcdv ndvxoyv xal noirjxrjv ngoaetnev; Philo verwendet sie 
auch leg. spec. II 165 in einer weiteren, aber weniger interessanten Anspie¬ 
lung auf Tim. 28 C (vgl. noch I 32; migr. 195). Das Plutarchzeugnis läßt zu¬ 
dem vermuten, daß Philo in seiner Auslegung zeitgenössische Schullehren 
verarbeitet hat. Seine Umformung der höchsten Erkenntnis in die religiöse 
Schau aber ist für die alexandrinische Spekulation charakteristisch und setzt 
die beiden früher schon festgestellten Entwicklungsstufen voraus: die radi¬ 
kale Negierung der Möglichkeit der Gotteserkenntnis, für die Philo an an¬ 
deren Stellen die Traditionen des akademischen Skeptizismus herangezogen 
hatte, und deren Fortführung zur gnostischen Lösung (vgl. oben S. 80 und 
93ff.). Diese hat sich, das lehrt erneut die Timaiosauslegung Philos, offenbar 
in dem religiösen Klima alexandrinischer Platospekulation vollzogen. 

2) Clemens Alexandrinus ström. V 78, If.: 

In die alexandrinische Spekulation gehört auch die Ausführung aus den 
Stromata. Clemens bringt 78, 1 ein exaktes Zitat der Timaiosstelle, mit dem 
Zusatz aus ep. VII 341 C: (fr? xöv yäg ovöap&g iaxiv <bg xdXka fia&rmaxa. 

Dann erklärt er sie, unter Rückgriff auf die apologetische (wie Numenios 
b. CI. Al. ström. I 150, 4 zeigt, übrigens auch in weitere Kreise eingedrun¬ 
gene) Konstruktion der Moseschülerschaft Platos, als Ausspruch über den 
Moseaufstieg zu Gott (nach Exod. 19, 12. 20), bei dem das Volk von dem 
Anblick Gottes ferngehalten wurde: „Denn er (Plato) hat sehr gut gehört, 
daß der allweise Mose auf den Berg stieg um der heiligen Schau willen zum 
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Gipfel der intellegiblen Dinge (Öiä xr)v äyiav fteoogtav im zijv xoqvepijv xd>v 
votjxwv) und notwendigerweise verhinderte, daß das ganze Volk mit ihm em¬ 
porstieg“. 

Clemens assoziiert mit Tim. 28 C also wie Philo die pneumatische Gottes¬ 
schau. Von ihr gibt er im Vorangehenden eine Einzelbeschreibung, die er 
einer apokryphen jüdischen Apokalypse entnimmt. Und diese Visionsschil¬ 
derung wiederum bringt er in Verbindung mit der Erleuchtungsstelle des 
VII. Platobriefes, den er danach als gleichwertiges Zeugnis mit Tim. 28 C 
zusammenordnet. 77, 1: iv xfj jueydXr) imaxoXfj „qtjzöv yaq“ qrrjaiv „ovöajucbg 
iaxiv wg xd äXXa jua&rjfiaz a. äXX' ix jioXXrjg £ wo vertag yiyvofiivrjg tieql t 6 nqäy^a 
avrd xai xov ov^fjv i£at<pvr}g olov and nvqög mjätfaavrog e^agp&ev <pä>g iv rfj y>v%fj 
yevdfisvov avx6 iavxd rjörj rgitpei.“ Dazu 2: dg' ov% öjuota xavxa t oig V 7 id Eoepovta 
Xs%$eloi xov TiQoeprjTov; ,,xai äviXaßiv fie nvevfxa xai dvr\vsyxiv fie elg ovqavov 
Tzifxnxov xai s&ecüqow dyyiXovg xaXovjuivovg xvgtovg, xai xö öidörj/ia avxd>v im - 
xetfxevov iv nvevfxaxi ayt(p xai ?Jv ixdaxov avxwv 6 &qö vog inxanXaatoyv yxozög 
fjXLov ävaxiXXovzog, olxovvxag iv vaotg acoxrjQiag xai vfivovvxag ftedv äQQrjxov 
vy)iaxov l \ (Aus einer verlorenen Partie der Sophonjas-Apokalypse, siehe die 
Quellenangaben in der Ausgabe Stählins zur Stelle.) Die letzten drei Worte 
stellen die Verbindung zum Platonismus her; denn der höchste und unnenn¬ 
bare Gott ist eben der »platonische* Gott. 

Möglicherweise haben wir in dieser Ausführung, die so ganz in der jüdisch - 
alexandrinischen Tradition wurzelt, auch eine vorchristliche, mindestens aber 
eine aus jüdischen Ansätzen weitergesponnene Auslegung. 

3) Apuleius de deo Socr. 3: 

Ein weiteres Zeugnis für die gnostische Auslegung von Tim. 28 C bietet 
der heidnische Platoniker Apuleius aus Madaura. Es ist oben S. 226f. be¬ 
sprochen ; dort ist auch sein Zusammenhang mit der Mysterienschau aus der 
Isis weihe des Apuleius aufgezeigt. Hier führen wir es der Vollständigkeit hal¬ 
ber noch einmal an: . . . parentem, qui omnium rerum dominator atque auc- 
tor est...» cum Plato . . . frequentissime praedicet hunc solum maiestatis in- 
credibili quadam nimietate et ineffabili non posse penuria sermonis humani 
quavis oratione vel modice conprehendi, vix sapientibus viris, cum se vigore 
animi, quantum lieuit, a corpore removerunt, intellectum huius dei, id quo- 
que interdum, velut in artissimis tenebris rapidissimo coruscamine lumen 
candidum intermicare. 

Die Gotteserkenntnis ist für diesen Platoniker wie bei Philo und Clemens 
in die mystische Schau umgeschlagen, die nur wenigen Auserwählten zuteil 
wird. Auch scheint wie bei Clemens die Verbindung mit anderen Stellen, vor¬ 
nehmlich mit dem VII. Brief vorausgesetzt (frequentissime praedicat). Denn 
dieser war, daran sei hier nur erinnert, bereits bei Plutarch (Isis 382 C D) 
auf die Geschehnisse in der Osirisweihe angewandt. Erfahren hat auch 
Apuleius diese »platonische* Erleuchtung in der Gottesschau der Isismyste¬ 
rien (met. XI 23, 8). 

4) Maximus Tyrius XI 9 und 10. 

In die Nähe dieser beiden Platoauslegungen kommt schließlich noch Ma¬ 
ximus Tyrius in seinem XI. Lehrtraktat: Tig 6 &edg xaxd TlXaxwva (9 und 10). 
In einem ersten Teil ist im Anschluß an Tim. 28 C der schulplatonische Got¬ 
tesbegriff entwickelt mit den Hauptmerkmalen der Unsichtbarkeit und rein 
geistigen Erschaubarkeit. Ein zweiter Teil bestimmt dann das Schauen des 
Geistes als mystischen Aufstieg (Absperren und Einkehr der Sinne), in Pla- 
tos Sprache als iivat ixelae (vgl. Theaet. 176 A), dessen Ziel nicht mehr der 
Himmel, sondern, in deutlicher Anspielung auf den Seelenflug des Phaidros 
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(247 C), der überhimmlische Lichtort ist. Der Text dieses zweiten Abschnitts 
lautet: nmg oöv ögä vovg; xal nwg dxovet; og&fj rfj y*v%fj xal eggoypevj) ngög rd 
axrjgarov ixelvo (pwg dvnßXin(ov 9 xal prj axoroötvi&v, prjöd elg yfjv xaratpegöpevog* 
dXXa anoygdrrwv pev xal xd cbra, dnoargitpwv öe rag öipeig xal rag äXXag aiaftrjoeig 
epnaXtv ngog iavröv xal ixXa&öpevog pev rcdv xarco olpwyäfv xal ordvoov xal 
Jjöovä>v xal öo£ä>v xal rtprjg xal ärtpiaq, . . . iövri Öe exeioe, xal ä<piorapev(p rmv 
xarco, ael rd ngdo&ev aa<pfj xal evXapneaxara xal ri)v rov fteov (pvatv ngootpiaZd- 
peva* xal nogevopevog piv axovet ri)v (pvaiv rov fteov, äveX&tbv öe ögä . riXog de 
xrjg oöov ov% 6 oügavög, ovöe rd ev reg ovgavcg oebpara * xaXa pev yag ravra xal 
fteoneena, äre ixeivov eyyova axgtßrj xal yvrjota, xal ngog rd xdXXtarov rjgpoo- 
peva. aXXa xal rovrcov inexsiva eX&elv öel, xal ÖTtegxvipat rov ovgavov ent rov 
aXr}$fj rönov xal ri}v exel yaXtjvriv (Max. Tyr. XI lOa-e). 

Nach dieser Auslegung ist der einzige Weg zu dem höchsten, von Plato 
verkündeten Schöpfergott der mystische Aufstieg des Geistes. Erklärt wird 
damit das evgeiv des Platotextes, ein exegetischer Zusammenhang, der in 
methodischen Auslegungen auch her vor tritt (vgl. die Interpretation der 
Stelle bei Proklos, in Tim. 92 B-D S. 300, 28ff. Diehl, die, wie sich z.B. aus 
Plut. Plat. quaest. 2, 1 zeigen läßt, exegetische Traditionen des frühen Mittel¬ 
platonismus verarbeitet hat). Auch die Auslegung des Maximus Tyrius stellt 
sich als schulgebundene Platoexegese dar. Wir finden daher keine Anspielun¬ 
gen auf Mysterienereignisse und strenge Offenbarungstheologie; der Aufstei¬ 
gende ist vielmehr der reinste, dem Göttlichen verwandte und wesensgleiche 
Menschengeist (vgl. XI 9d). Doch zeigt bereits ein flüchtiger Blick auf Apu- 
leius und die Isistheologie bei Plutarch, daß dieser Platonismus frommen 
Gemütern geradezu ein Ausdeutungsschema für praktische Mysterienerfah¬ 
rungen an die Hand gab. 

Das hermetische Fragment aus dem Logos pr. Tat (siehe oben S. 132-134) 
ist eindeutig in die, bei Philo erstmalig festzustellende, gnostische Richtung 
der Platoauslegung einzuordnen. Da sich schließlich Laktanz mit der her¬ 
metischen Deutung identifiziert (vgl. I 6, 4; IV 27, 20), ist auch für seinen 
,Platonismus‘ der Boden gewonnen. 


EXKURS VI (zu Anm. 65 auf S. 204) 

Die Erleuchtungsaussagen des Laktanz 

Die soteriologische Erleuchtung ist die oberste Heilandstat, die Laktanz 
in den Blindenheilungen Jesu allegorisch dargestellt findet. IV 26, 4L: aperuit 
caecorum lumina ... hoc facto significabat fore ut conversus ad gentes quae 
deum nesciebant insipientium pectora inluminaret luce sapientiae et ad veri- 
tatem contemplandam oculos cordis aperiret. vere enim caeci sunt qui eae- 
lestia non videntes et tenebris ignorantiae circumfusi terrena et fragilia ve- 
nerantur. 

Der gnostischen Erleuchtungstheorie gemäß bedeutet dies die Verleihung 
eines mystischen oder religiösen Sinnes, der die Erkenntnis allererst ermög¬ 
licht: I 1, 5f.: veritas id est arcanum summi dei ... ingenio ac propriis sensi- 
bus non potest conprehendi ... quod quia fieri non potuit ut homini per se 
ipsum ratio divina notesceret, non est passus hominem deus lumen sapien¬ 
tiae requirentem diutius errare ac sine ullo laboris eff ec tu vagari per tene- 
bras inextricabiles: aperuit oculos eius aliquando et notionem veritatis mu- 
nus suum fecit, ut . .. erranti ac vago viam consequendae inmortalitatis 
ostenderet. 
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Das gleiche lehrt de ira 1, 4ff. Voran geht wie im Gesamtprolog der In¬ 
stitutionen eine grundsätzliche Feststellung der Erkenntnisunfähigkeit. 1, 4 
wird sie ontologisch bestimmt und anthropologisch begründet: die ignoratio 
ist Signum des Menschseins (humanitatis est) und mit der Leiblichkeit ge¬ 
geben: quia mens hominis tenebroso corporis domicilio circumsaepta longe a 
veri perspectione submota est. 1, 5 formuliert dasselbe wieder psychologisch 
als Blindheit oder Verfinsterung des Erkenntnissinnes: unde nobis aliquo 
lumine opus est ad depellendas tenebras quibus obfusa est hominis cogitatio, 
quoniam in carne mortali agentes nostris sensibus divinare non possumus 
(vgl. aus IV 26, 5: caeci = tenebris ignorantiae circumfusi). Und nun folgt 
die Lösung durch das gnostische Erleuchtungsmysterium: lumen autem men- 
tis humanae deus est, quem qui cognoverit et in pectus admiserit, mlumi- 
nato corde mysterium veritatis adgnoscet. 

Diese lehrhaften Aussagen finden Ergänzung durch ein aus Jes. 42, 6f. 
heraus entwickeltes Erlösungsbekenntnis, mit dem Laktanz die engere Dar¬ 
stellung des Heilswerkes Christi im IV. Buch der Institutionen abschließt : 
IV 20, 13: cum igitur nos antea tamquam caeci et tamquam carcere stulti- 
tiae inclusi sederemus in tenebris ignorantes deum et veritatem, inluminati 
ab eo sumus, qui nos testamento suo adoptavit et liberatos mali[s ?] vinculis 
atque in lucem sapientiae productos in hereditatem regni caelestis adscivit. 

Die Erlösungsantithese stultitia (= Gottesunkenntnis, seelische Blindheit 
oder äyvoia) - sapientia (= Gotteserkenntnis, Erleuchtung oder yvojcng) kehrt 
TU 26, lOf. in einer Taufumschreibung wieder. In dieser ist vom ,Einstrom 
der göttlichen Weisheit' die Rede, danach vom ,Aufgang des himmlischen 
Lichtes', der die völlige Verwandlung und Erneuerung des Menschen wirkt: 
uno ... lavacro malitia omnis abolebitur. tanta divinae sapientiae vis est, 
ut in hominis pectus infusa matrem delictorum stultitiam uno semel inpetu 
expellat (vgl. S. 219 mit Anm. 99); ... hoc caeleste lumen universis oritur; 
vgl. VI 4, 24 (oben auf S. 189); IV 30, 1; ferner VI 18, 2; 2, 16. 

In diesen Zusammenhang gehört die allegorische Deutung des .Aufgangs' 
H 9, 5. Bei der dualistischen Aufteilung der Prinzipien auf Gott und Gegen¬ 
gott heißt es: oriens deo adeensetur, quia ipse luminis fons et inlustrator est 
rerum et quod oriri nos faciat ad vitam sempiternam. Das Erscheinen Got¬ 
tes, der Licht und Leben ist, wirkt ein ,Aufgehen- oder Aufleuchtenlassen 
zum ewigen Leben'. Daher ist, wer ihn erkannt hat, selbst Licht: VI 2, 6 
bei einer Polemik gegen den Kultbrauch, Kerzen opfernd darzubrmgen: ahut 
vero ille (sc. deus, vorher auctor et dator luminis) a nobis exigit lumen ... 
mentis scilicet, propter quod a poetis <pwreg nuncupamur, quod exhibere non 
potest, nisi qui deum agnoverit. (Vgl. hierzu besonders CI. AL, oben S. 167 
und S. 222 bei Anm. 104). Eine Variation des Themas noch ira 24, 14: Der 
Tempel Gottes, heißt es, ist das menschliche Herz, quod non ceris ardenti- 
bus, sed dei claritate ac luce sapientiae inluminatur. 

In einer allegorischen Auslegung der Totenerweckungen Jesu schließlich 
ist die gnostische Erleuchtung als Befreiung aus den Fesseln des ,ewigen To¬ 
des' und als »Beseelung' oder soteriologische Aufrichtung gedeutet. IV 26, 
13ff.: iacentia mortuorum corpora erexit ... haec inenarrabilis potestas imago 
virtutis maioris fuit, quae demonstrabat tantam vim habituram esse doctn- 
nam suam, ut gentes in orbe toto, quae alienae a deo subiectae morti fue- 
runt, cognitione veri luminis animatae ad inmortalitatis praemia perveiu- 
rent. eos enim recte mortuos aestimaveris, qui datorem vitae deum nescien- 
tes atque animas suas a caelo in terram deprimentes in laqueos aeternae 
mortis incurrunt. In diesem Sinn kann die Erleuchtung auch unter den 
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Schöpfungstaten Gottes aufgezählt werden. I 11, 42: deus, qui verus pater 
est, per quem sumus et cuius toti sumus, a quo fmgimur animamur inlumi- 
namur. 

Diese Aussagen insgesamt zeigen, daß Laktanz die im II. Kapitel dieser 
Arbeit dargestellte soteriologische Erleuchtungsvorstellung der philosophi¬ 
schen Gnosis vollständig kennt und zur Auslegung seiner christlichen Er¬ 
lösungserfahrung verwendet. 


EXKURS VII (zu Anm. 93 auf S. 215) 

Ursachen der Gottesunkenntnis bei Laktanz 

Die Lehre vom Fall des Menschen ist bei Laktanz wie in der philosophi¬ 
schen Gnosis überhaupt nur mangelhaft ausgebildet. So hat Laktanz minde¬ 
stens drei verschiedene, aus heterogenen Traditionen stammende Erklärun¬ 
gen für die depravatio der menschlichen Natur (ira 15, 4; vgl. pravitas: I 
1, 25; IV 1, 2. 6) nebeneinander stehen lassen. Sie kommen jedoch darin 
überein, daß sie das Problem auf den Mangel oder Verlust des Gotteswis¬ 
sens zuspitzen und damit ganz auf die gnostische Erlösungsauffassung ab¬ 
gestimmt sind. 

a) Am häufigsten dient der anthropologische Dualismus zur Begründung. 
Die Leibverhaftung des Menschen gilt als Ursache seiner Erkenntnisunfähig¬ 
keit. Dabei ist die Tatsache des Falls verwischt, und der Mensch erscheint 
von vornherein als zwiespältiges Geschöpf. Laktanz trägt diese Lehre z. B. 
vor: II 8, 68; VII 2, 8; 5, 13; 13, 3f.; ira 1, 4ff. Er teilt hier eine besonders 
in platonistischer und pythagoreischer Philosophie verbreitete Ansicht. Seine 
Bezugsquelle ist aber vornehmlich die Hermetik, auf die er sich zweimal aus¬ 
drücklich beruft (II 8, 68 = CH fr. I lf., vgl. II A 1. 11; VII 13, 3f. = fr. 15, 
vgl. CH XIV 4 u. Asel. 8) und mehrfach auch unausgesprochen stützt (siehe 
Anm. 94 auf S. 216). Diese Erklärung beruht auf der ursprünglichen Voraus¬ 
setzung, daß die Leiblichkeit des Menschen nicht gottgewollt, sondern Folge 
eines Seelensturzes ist. Ihr Hintergrund ist also der vielfach zum Dualismus 
gesteigerte platonische Gegensatz von Geist und Materie. 

In Widerspruch dazu steht die biblische Schöpfungslehre, nach der der 
Leib ebenfalls aus Gottes Hand hervorgegangen ist. Laktanz stimmt grund¬ 
sätzlich der biblischen Lehre zu (II 10, 3; 11, 19; 12, 2f.; epit. 22, 2), hält 
aber an der dualistischen Wartung des Leibes fest (II 12, 11: ex terra et 
diabolo; VII 5, 27 Zus. 13: corpus in quo est malum). Vielfach zeigt er Be¬ 
mühungen, der so verstandenen Leiblichkeit des Menschen einen Sinn ab¬ 
zugewinnen (z.B. auch II 12, 6-11 im Anschluß an den biblischen Schöp¬ 
fungsbericht). Sie stehen in engem Zusammenhang mit seinem dualistischen 
System, und es scheint, als habe er sie mit diesem übernommen oder aus 
ihm entwickelt. Die ratio der Leiblichkeit und zugleich des von Gott erschaf¬ 
fenen Bösen ist die Ermöglichung des Tugendkampfes, das ist des Religions¬ 
dienstes (VII 5, 27 Zus. 17), durch den der Mensch sich, dem göttlichen Heils¬ 
plan gemäß (dispositio divina II 8, 6 Zus.), bewähren und die Unsterblich¬ 
keit erwerben soll (II 12, 6ff., rückgreifend auf 8, 6 Zus. 2f.j vgl. VII 5, 15ff. 
27 Zus. 8ff.; ferner opif. 19, 8 Zus.; ira 15, Iff.; 18, 14; 19, 1). Auch diese 
Ausführungen sind nicht ohne Widersprüche. Gemeinsam ist ihnen jedoch 
die Bemühung um eine Sinngebung des Bösen und Erklärung der Sünde im 
Menschen (ira 15, 1: unde ad hominem peccata pervenerint), die sich mit 
der biblischen Schöpfungslehre verträgt. Das ethische Interesse dominiert 
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völlig. Ein Erkenntnisproblem besteht gar nicht, obwohl die Kenntnis Got¬ 
tes und seines Willens in die Erklärung einbezogen ist. Das dürfte mit der 
Herkunft dieses besonderen ethisch-anthropologischen Dualismus Zusammen¬ 
hängen (vgl. Anm. 19 auf S. 188), der von dem zuerst dargestellten zu unter¬ 
scheiden ist. 

b) Daneben stellt Laktanz ganz korrekt und am zugehörigen systemati¬ 
schen Ort den biblischen Bericht vom Sündenfall und der Vertreibung aus 
dem Paradies (II 12, 15ff.). Er ist für ihn hauptsächlich die Aitiologie des 
Todes, vgl. epit. 22, 3: vitam quam perpetuam deus tribuerat amisit. Doch 
Laktanz führt ihn weiter durch eine rationalistisch-historische Erklärung der 
Entstehung der Gottesunkenntnis, die er aus der Verfluchung Harns (Gen. 9, 
18ff.) herausdeutet. II 13, 7: haec fuit prima gens quae deum ignoravit, quo- 
niam princeps eius et conditor cultum dei a patre non accepit maledictus ab 
eo: itaque ignorantiam divinitatis minoribus suis reliquit; vgl. 12: sic aber- 
rantes a notitia dei gentes esse coeperunt. Hierin scheint er einer ursprüng¬ 
lich jüdischen apologetischen Tradition zu folgen. Das geht einmal hervor 
aus der Tendenz dieser Exegese, die Priorität der monotheistischen Religion 
vor den heidnischen Götterkulten zu erweisen, 13, 13: errant igitur qui deo- 
rum cultus ab exordio rerum fuisse eontendunt et priorem esse gentilitatem 
quam dei religionem, quam putant posterius inventam; sodann aus der An¬ 
wendung der euhemeristischen Methode der Göttererklärung und der in der 
Apologetik seit Philo üblichen Dreiteilung der Kulte in Tier-, Gestirn-( = Ele¬ 
menten-) und Götzendienst (vgl. die Einteilung der Apologie des Aristides 3. 8. 
12, dazu Geffcken, Zwei grch. Apologeten XXIV ff.). 

c) Die größte Bedeutung kommt einer freien Betrachtung der religiösen 
Entwicklung der Menschheit im Prooemium des IV. Buches, also in der Ein¬ 
leitung zur Darstellung des göttlichen Heils- und Erlösungswerkes zu. Lak¬ 
tanz benutzt das bekannte kulturgeschichtliche Schema von Urständ und 
Entartung und trägt darein einen plötzlichen Fall der gesamten Menschheit 
vom Status sapientiae in den status stultitiae, der auch den Verlust der iusti- 
tia nach sich zieht. Die Folgen sind: mors perpetua 3, inpietas und iniusti- 
tia 4, caligo ac tenebrae 6. Die stultitia ist verstanden als ignoratio dei et 
sui, ist also der Zustand, an den Laktanz seine Heilsverkündigung anknüpft 
(IV 1, l; I 1, 25). Ihr entspricht objektiv der völlige Entzug der Wahrheit 
(ablata ex oculis veritate 1) oder Weisheit (in totum sapientia occiderat 8), 
die nun zum göttlichen Mysterium geworden ist (IV 2, 3; vgl. I 1, 5f.; ira 1, 
6). Die Menschheit befindet sich somit im Zustande der völligen Heillosigkeit. 

Vorgeschwebt hat Laktanz bei dieser Betrachtung sicher der Mythos vom 
Goldenen Zeitalter, den er in euhemeristischer Weise historisch versteht. Ihn 
verknüpft er auch im V. Buch (Kap. 5 u. 6) mit dem Wechsel des Status der 
Menschheit. Die Herrschaft Saturns ist, in Übereinstimmung mit der klassi¬ 
schen Deutung (vgl. z. B. Verg. Ecl. 4, 6; German. Arat. fr. 137), das Zeit¬ 
alter der Gerechtigkeit, das heißt für Laktanz, der wahren Gottesverehrung 
(V 5, 2f.), die mit der blutigen Machtergreifung Iuppiters schwindet. 6, 10: 
nec iam quicquam ex antecedentis saeculi pio atque optimo statu mansit, 
sed explosa iustitia et veritatem secum trahens reliquit hominibus errorem 
ignorantiam caecitatem; vgl. 12: saeculi autem commutatio et expulsio iusti- 
tiae nihil aliut ut dixi quam desertio divinae religionis putanda est; vgl. noch 
5, 9. 13f.; 6, 6). 7, 1 wird darauf die Sendung Christi bezogen: nuntium misit, 
qui vetus illut saeculum fugatamque iustitiam reduceret. Im Folgenden er¬ 
hebt Laktanz selbst den Einwand, daß diese Wiederherstellung nicht die ge¬ 
samte Menschheit umfasse. Im VII. Buch (24, 9ff.) läßt er sie dann auch erst 
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durch die Aufrichtung des tausendjährigen Reiches der Endzeit geschehen. Im 
V. Buch ist die Darlegung mit Rücksicht auf das Thema (De iustitia) und 
vermutlich auch auf die geläufige Auffassung des Goldenen Zeitalters kon¬ 
zentriert auf die Gerechtigkeit, der Verlust der Wahrheit erscheint nur se¬ 
kundär. Im IV. Buch dagegen, das wahrscheinlich nach V geschrieben ist 
(siehe Lawlor, Hermathena 12, 458ff.; vgl. auch Stevenson, Stud. Patrist. 
I 669ff., der jedoch in dem Versuch, die einzelnen Bücher chronologisch zu 
bestimmen, zu weit geht), ist das Problem ausgeweitet auf den Verlust der 
Gotteskenntnis und damit auf die folgende Darstellung des Erlösungswerkes 
abgestimmt. 

Der von Gott gesandte Erlöser ist 

(a) Offenbarer des göttlichen Heilsgeheimnisses: IV 12, 11: idcirco enim 
missus est a deo patre, ut universis gentibus ... singularis et veri dei sanc- 
tum mysterium revelaret. Vgl. 8, 8. 

(b) Heilsbringer (salutifer 12, 6) oder Eröffner des Heilsweges: IV 12, 7: 
deus in quo veritas est, terrenum corpus accepit, ut terrenis viam salutis 
aperiret; vgl. 11, 15. 16; 10, 1; Führer zur Unsterblichkeit: ut hominem 
perducere ad deum posset id est ad inmortalitatem 25, 5, vgl. I 1, 6 u.ö. 

(c) Das geschieht durch die Verkündigung des einen Gottes: IV 12, 14: 
ut unum deum gentibus nuntiet, vgl. 14, 18: missus ut deos tolleret et unum 
adsereret; 19: de uno deo facere praeconium. 

(d) oder die Rückführung des Menschen zu seiner Bestimmung der Got¬ 
teserkenntnis und Gott es Verehrung; IV14, 17a: deus ... filium suum . .. le- 
gavit ad homines, ut eos converteret ab inpiis et vanis cultibus ad cognos- 
cendum et colendum deum verum. 

(e) Das bedeutet eine erneute Versetzung in den Stand der sapientia und 
der daraus folgenden iustitia, 17 b: item ut eorum mentes a stultitia ad sa- 
pientiam, ab iniquitate ad iustitiae opera traduceret. 

(f) Diese /Versetzung* ist III 26, 10 in das Taufgeschehen verlegt. Der 
status sapientiae bezeichnet nach seiner Wiederherstellung somit den zum 
Urständ zurückgeführten Erlösungsstand. Das heißt, er ist der rectus Sta¬ 
tus, wie denn auch nur der aufgerichtete cultor dei in Wahrheit sapiens, 
iustus oder eben Mensch ist (II 18, 6, vgl. S. oben 221f.). 
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